HISTÓRIA &... REFLEXÓES 


Sérgio da Mata 


Historia & Religiáo 


auténtica 


Copyright O 2010 Sérgio da Mata 


COORDENADORES DA COLERO HISTORIA & REFlEXOES 

Eduardo Franca Paiva 
Carla Mana Junho Anastasia 

CAPA 

Alberto Bittencourt 

(Sobre foto de Walter Martin, 1939) 

EDfTORACÁO ELETRÓNICA 
Idea Info Deslgn 

REVISAO 
Lira Córdova 


Revisado conforme o Novo Acordo Ortográfico. 

Todos os direitos reservados pela Auténtica Editora 
Nenhuma parte desta publicado poderá ser reproduzca, 
seja por meios mecánicos, eletrónicos, seja vía cópia 
xerográfica, sem a autorizado prévia da Editora 

AUTÉNTICA EDITORA LTDA.LTDA. 

Rúa Aimorés, 981, 8° andar. Funcionános 
30140-071 Belo Horizonte MG 
Tel: (55 31) 3222 68 19 
TelevendasTorvENOAs: 0800 283 13 22 
www. a utenticaeditora com.br 


Dado* Intarnadonais de Catalogadlo na Publicadlo (CIP) 
_ (Cámara Brasilaira do Uvro) 


Mata, Sérgio da 

Historia & Religiáo / Sérgio da Mata. - Belo Horizonte 
Auténtica Editora, 2010. - (História &... Reflexóes, 13). 

ISBN 978-85-7526-480-5 

1. Experiéncia religiosa 2. Fenomenología 3. Religiáo • 
Filosofía 4. Religiáo - História 5. Religióes 6. Religiosidade I 
Título. II. Séne 


10-05869 


Indices para catalogo sistemático. 

1. Estudo das religióes 200.7 

2. Religióes : Estudo 200.7 


CDD-200.7 


Igualdade significa: poder ser diferente dos demais 
sem medo. Por isso sempre importa mais, aos seres 
humanos, a sua capacidade de ser peculiar que a 
sua capacidade de generalizar: sua competencia 
para a diversidade. E toda unlversalizado ha de 
promover a diversidade ou nao serve para nada. 
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C4ÁL 


Ante o tema “religiáo” há trés at.tudes powvw^A 
primera é a da certeza incondicional afirmadora. Podetmx ^ 
dustrá-la com o exemplo do psiquiatra sm?o Cari Gu sta. ^ 
S cue respondeu a aiguém que havia .he perguntado se ^ 
acreditava em Deus: “Eu nao creio, cu set „ 

A segunda a.itude é a da certeza incondicional nega- @ 

pitoresca historia e re ata a P d ¡ zer _ihe o que sena 

deorum. Instado pelo tirano Hieno,l ara refletir a respeito. ^ 
“Deus”, Simónidcs pediii> umd P q sábio disse-lhe 
Quando Hterton o procuro A ca(Ja nova investida, , 

que precisaría de mais oís ■ 0 liran o, kt 

.edido de pwgo -- J pi : caíá0 . simónides <* 

^ eu pensó sobre esta questdo, mats 

obscura cía se torna”. 
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O leitor ceríamente terá percebido que, a rigor, as duas 
primeiras atitudes nao diferem urna da outra. De nossa parte - 
gostaríamos de admiti-Io desde já -, agrada-nos mais a cautela 
de Simónides. Optamos por fiigir, tanto quanto nos foi possível, 
das afirma^oes categóricas, das certezas inabaláveis. Um estudo 
sob re as rela coes e ntre ; hist ória e religiáo, desde que queira ser 
honesto, será sempre um experimento. O que significa dizer 
que este Iivro deve ser compreendido como um esforzó de 
reflexáo. E como urna tentativa de formular per guntas, mais 
que de trazer respostas. 

Pequeña crónica da religido, hoje 

“A civilizado corre um risco muito maior se mantiver- 
mos nossa atual atitude para com a religiáo do que se a aban- 
donarmos” (Freud, 1974 , p. 48 ). Desde 1927 , quando estas 
palavras de Freud passaram ao papel, a situa^áo das religióes 
Y^_yC a no Ocidente se alterou dramáticamente. Mas nao como ele 

imaginava em seu ensaio O futuro de urna ilusan . Sistemas de 
^ cren^a, seitas e igrejas nao refluíram ante o avanzo da ciéncia 
• Uflf C ^ raciona ^ za ^°- A “ilusáo” religiosa passou a se servir, e 
- ^ cada vez mais, da técnica, de forma a ampliar sua influéncia. 

Qmundo nap foi desencantado. Talvezseja mais correto dizer, 

4 Juz da experiencia das últimas décadas, que aquela figura 
invocada pelo pai da psicanálise, o "deus logosjé queje 
e n contra numajituayáo particul a rmente dlfidTñ^tualidáde . 

Todavía, há um pequeño e significativo acertó na profe¬ 
cía desmentida de Freud, al i mesmo onde preferiríamos que 
ele ti vesse errado. O pre?o pago pela manuten9áo da religiáo 
das institui 96es religiosas) ñas sociedades contemporáneas 
/U C parece ter sido ^m, em grande medida, o do enrijecimento 
\'Lp e 0 da in disposi$áo crescente para o diálogo. A religiáo vol- 
, tou a ser um fator de tensáo e de conflito. Talvez seja esta a 
incómoda verdade por detrás da tese de Nietzsche segundo a 
qual “Deus nao pode sobreyiyer sem os insensatos”. 

iCL ok Uí¿ 

\sod 
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Mguns exemplos de nossa históna recente reforcam 
esse diagnóstico. 

O século XXI se iniciou em 11 de setembro de 2001 , sob o 
signo do maior atentado terrorista da história, o ataque as torres , 
gémeas do World Trade Center. É bem sabido em que medida 
a religiáo desempenhou ali um papel central. A descoberta de 
documentos pertencentes a um dos envolvidos demonstra - ao 
contrário do que foi divulgado pelo govemo norte-americano 
que se realizaran diversas cerimónias de purificado, recitare 
e preces antes dos ataques. Ao seu modo, aqueles eran homens 
perfeitamente -píos” (se é que o conce,.o de “P-dade Pode 
sobreviver a tais extremos). O 11 de setembro tena configu¬ 
rado o ponto alto daquilo que o aiatolá Fadlallah, do Liban 
denominan, numa expressao magnífica, a ‘jebehaocontra. 
medo” (Kjppenberg, 2005 , p. 29 - 58 ). 

Quatro anos depois, a pacata Dinamarca viu-se no epi¬ 
centro de urna crise diplomática de grandes propones, 
pivó da crise, o jornal conservador Jyllands-Posten, publicara 
12 caricaturas de Maomé consideradas ofensivas pela co „ 

e na Faixa de Gaza fizer ^ g sef decretada con tra 

i*— 

sas dinamarquesas. 
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A tensáo entre o mundo islámico e o cristáo voltaria a 
manifestar-se por ocasiáo de unía conferencia do papa Bento 
^ XVI feita na Universidade de Regensburg, em 2006. Discor- 
í, rendo sobre Fé , razáo e universidade , o papa evocou palavras 

Vr do imperador bizantino Manuel II Palaeologos a um sábio 

P ersa num debate travado no ano 1381: “Mostrai-me o que 
Maomé trouxe de novo, e lá encontrareis somente coisas ruins 
e desumanas, como isto que ele prescreveu, de se difundir a 
fé que professava pela forpa da espada”. 1 

As declarares do pontífice geraram nova onda de 
protestos no mundo mulqumano. A Conferencia Islámica 
manifestou-se contra o que entendeu ser urna “campanha” 
do Vaticano. A principal autoridade do clero turco, Ali Bar- 
dakoglu, exigiu urna retratado. O parlamento paquistanés 
votou urna resolu<;áo afirmando que as declarares de Bento 
XVI feriam os sentimentos dos mulqumanos e aumentavam 
o fosso entre as religióes. O secretário do Conselho Geral 
dos Mulíumanos Alemáes declarou numa entrevista que lhe 
custava acreditar “que o papa visse justamente na relajo com 
a violencia a fronteira entre o isla e o cristianismo”. 

É certo, em todo o caso, que as variedades contempo¬ 


ráneas de experiéncia religiosa nao se resumem a produzir 
conflitos. Nos últimos anos do século XX, em face da utili- 
/ za 9 ao cada vez mais consciente (e competente) dos meios de 
^^comumcafao de massa, a religiáo produziu “espetáculos” de 
- dimensoes até entao inimagináveis. Basa pensar nos megafu- 

ne ™ s d0 a,atola Khomeini e do papa Joan Paulo II. Pense-se 
aínda natournée mundial do Dala! Lama, realizada há urna 
decada. No Brasil, figuras como o médium kadercista Chico 
Xavier gozaran, de popularidade mesmo entre católicos O 
cansma religioso deixa, assim, de ser apenas rotinizado:' as 


cr. a 12/09/2006. 
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tecnologías modernas de comunicagáo parecem té-lo levado a 
seu ponto máximo de potencializapáo. Dai que as Igrejas, sobre- 
tudo algumas denominagóes protestantes e a católica, tenham 
passado a investir pesadamente em mídia.. Ass Í5 timffl ¿isnmgsas 
ti jas nao apenas á proliferagao da midia relimosa eletromca, 

que é mais grave, a urna verdadeira -Confessicmaj^agap 


UW. u .i Ci | II M t * “ »« * — ■ — - 

Diante de tudo isso, deveríamos falar em atualidade 
da religiáo ou de “persistencia” do maravilhoso na moder- 
nidade? É preciso lembrar que também as praticas mágicas 
continuara demonstrando, ao contrário do que se supunha a ^Ipt» 
mesma vitalidade desfrutada em épocas passadas. Ñas grandes ^ 
cidades brasileiras se oferecem, a cada esquina, servaos de \ V v 
“orientagao espiritual” capazes de resolver quaisquer pro- ^ 
blemas pessoais. A religiáo intclectualizada de um Fnednch \ 
Schleiermacher ou a mística arrebatadora de Santa Teresa de K 1 
Ávila tomaram-se ainda mais improváveis . O que defin e^ 
relitziáo d e massas no mundo conte mporáneo é, em gran_e 
“ medida, a sua dimensáo terapéutic a. A “salvacáo” deve dar^e 
aqui e agora - por meio da cura . 
fP Mesmo um ex-presidente da República afirma, pu- 
/ blicamente, acreditar em fantasmas: “eu estava com um 
V( a repórter na sala, e urna porta se abriu sozinha. [...] O palacio 
[da Libcrdade] é povoado por espíritos, mas eles expandem 
energía positiva e contribuem para o bom estado de animo 
dos govemadores” (Itamar Franco, Veja, 18/12/2002). 

Enquanto George W. Bush anunciava sua cruzada sa- 
grada contra o “eixo do mal”, cheles de Estado africanos 
diziam-se enganados por feiticeiras. \ 

O presidente do Zimbábue, Robert Mugabe, admitiu V 'i 
a seus ministros que pagou urna mulher que dizia ser 
bruxa e prometía produzir gasolina a partir de pedras. 

Mugabe pagou a suposta feiticeira com dois bois e 
tres búfalos. Após pcrceber que havia caído em um 
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golpe, ele mandou prender a mulher sob acusado de 
fraude (O Estado de S. Paulo, 17/11/2007). 

Tais relatos, por anedóticos que sejam, nos ajudam a 
perceber que a variedade dos fenómenos que o historiador 
da religiáo tem diante de si é muito mais ampia do que nor¬ 
malmente se admite. Daí que o conceito de “religiáo’' aqui 
adotado seja assumidamente flexível e plural. A razáo para isso 
nao é apenas teórica - voltaremos a esse ponto no momento 
adequado é igualmente de ordem prática: um conceito de- 
masiado estreito de “religiáo” nao é compatível com a lógic a 
que reee urna sociedade pluralist a. 

Ante o avanzo dos conflitos religiosos ñas últimas trés 
r />> décadas, amplia-se o coro daqueles para os quais a religiáo 
faria melhor em limitar-se á esfera do privado (Rorty, Vattimo, 
2006). Náo sáo poucos os que tém utilizado os meios ao seu 
dispor para fazer frente a esse aparente “retomo” do sagrado 
de que falamos anteriormente. No campo da pesquisa históri¬ 
ca, nomes como o brasileiro Luís Mott e o alemáo Karlheinz 
Deschner escrevem o que se poderia chamar de urna historia 
antirreligiosa da religiáo . Ás vezes, quase sempre, urna época 
profundamente religiosa tem seu corolário na crítica radical 
do religioso. 

As últimas aliadas dessa rea^áo contra a religiáo tém 
sido as ciéncias naturais. O renomado geneticista Richard 
Dawkins publicou um livro sobre o “delirio” da crenca no 
sobrenatural, obtendo extraordinário sucesso (Dawkins, 2007). 
Seus argumentos náo parecem ter avanzado muito desde os 
tempos do zoólogo Emst Haeckel (1834-1919). Á fé cega de 
7 alguns, opóe-se urna fé igualmente cega ñas possibilidades 
^ da ciéncia e da razáo. Aínda assim, os argumentos de Da¬ 
wkins sáo considerados convincentes por setores da opiniáo 
pública - náo obstante se mantenham alheios a praticamente 
tudo o que o estudo sistemático das religióes produziu nos 
últimos cem anos. 
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Tal reaqáo antirreligiosa é urna atitude até certo ponto 
cotnpreensível. Violencia e terrorismo religiosamente moti- 
vados, espirito de cruzada ou puro e simples obscurantismo (a 
condenado do Vaticano ao uso de preservativos num mundo 
onde campeia a AIDS, para mencionar apenas um exemplo) 
sao um pesadelo para todo aquele que se acreditava vivendo 
numa sociedade pautada pelos principios racionalistas e críbeos 
legados pelos filósofos gregos e pelo Ilumimsmo. 

Ao fazermos este brevíssimo esboqo dos (des)caminhos 
da religiáo no presente, tocamos apenas a superficie do pro¬ 
blema Náo temos a pretensao de formular urna resposra 
OU de apontar saldas, se é que se pode chegar a tanto. O auto 
dar-se-á por satisfeito caso seja capaz de demonstrar o carat 
enganoso de toda explicado demasiado simples, demasiado 

rápida, quando se trata de religiáo. 

Em que pese o descrédito generalizado do ideal de 
“obieúvidade” nenhum senso de moderado e equilibrio e 
demasiado quando se trata de temas como os que p,atento 
abordar aqui. Mais que a política, a religiáo parece 


mnlns setores da comunidade científica: “como cf 

====== i 1 


na a figura arque,ípica do Dr. Vergelf "et 
O rosto, de Ingmar Ber^n* lW» eobce^ P ^ * 

de desmascarar Albert ma " 8 luta em deixar que 
ilusionista. Para atingir "to^ # ^ 

Vogel deixe sua cidad . . , “po^representa 



Vogei aeixc sua -- **_ 

rigoroso escrutinio e, assim, desmascara- , 

O que eu mais d_esprezo 1 otnex E Ucavel . 


. . NSo * T r 

suficientementegrande-con^g^L 

, rpli uiáo ñassuasrej asgescomacultura-- ^ 

17 C 
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Compreender a religiáo: mas como? 

Sem ter pretendido oferecer um retrato das “variedades 
de religiáo hoje”, a se^áo anterior serviu para sublinhar a 
complexidade do campo religioso contemporáneo. As chama¬ 
das religióes “universais” (budismo, hinduísmo, cristianismo, 
judaismo e islamismo) continuam dando prova de sua vita- 
lidade, sem que com isso os sistemas religiosos próprios de 
pequeñas comunidades e de grupos étnicos espalhados pela 
superficie do planeta tenham se desfigurado inteiramente. 
Contatos interculturais cada vez mais frequentes nao levaram 
Soh&eTfyy 6 m pre á morte dos deuses dos mais ffacos. Produziram-se 
^ ' ^sobreposi^óes, escamoteamentos, reinterpreta<?6es, sínteses, 

¿'Wr^‘ hibridismos ” A crescente diversidade religiosa se expressa 
também por meio de formas de religiosidade que poderíamos 
chamar de “leigas”. O culto á pcrsonalidade nos regimes tota¬ 
litarios do século XX e a “religiáo civil” moderna demonstram 
que o potencial mobilizador de um sistema de crencas náo tem 
de extrair sua for<;a da no?áo de “salvado”. 

O que importa saber é se, num contexto de radicalizado 
como o atual (mesmo os outrora tolerantes suidos agora proí- 
bem minaretes), aínda há espado para um estado histórico das 
religióes nurna perspectiva reflexiva e crítica, o que equivale 
a dizer: teóricamente fundamentado, nao confessional e sem 
quaisquer aspira coes de natureza oroselitista É pouco pro- 
vavel que tanto os heróis da causa da religiáo - qualquer que 
seja ela - quanto os da causa da irreligiao estejam dispostos a 
aceitar os argumentos que náo correspondan! ás suas próprias 
posifoes. Urna histonografia reflexiva e critica do religioso náo 
pode ter a pretensao de dizer ás pessoas em qué e sequer se 
elas devem eren Aquí, mais que em qualquer outro campo da 

pesquisa histonea, qualquer iniciativa nessa dire.áo tornad 
duas vezes mais perigosa. 

Eis porque um dos principios básicos que norteiam a 
historia das religióes é que ela realiza um esforpo consciente 


V 


de abster-se de construir su as análises a partir dejuizosjje 
valor (ou de féj. Poderíamos falar aqui numa especie de 
“dever” de autocontrole científico. Trata-se de um precedo 
que a literatura mais recente tem designado “agnosticismo 
metodológico” (Gomes, 2002, p. 13-24). 

Os fundadores da moderna historia das religióes, liomens 
como Max Müller (1823-1900), Comelis P. Tiele (1830-1902) e 
Chantepie de la Saussaye (1848-1920), entendiam-na como urna 
disciplina científica, “espirito” que ela preserva ate hoje. Nao no 
sentido da profissáo de fé cientificista, como a que caractenzou 
boa parte dos estudos produzidos nos sáculos XIX e XX, mas 
num sentido muito preciso: um conheeimento que se pretende 
científico se pauta pelo seu rigor e, sobretudo. pelo fato de que 
seus pressupostos (esquemas interpretativos, conceitos, hipóteses, 
teorías) sempre estao explicitados, abertos para a reavalíapáo e o 
aperfeigoamento constantes. Somente assim os resultados de urna 
pesquisa podem aspirar a um mínimo de validade intersubjetiva. 

Max Weber dizia, e isso permanece válido, que urna demonstrado 
científica, desde que bem conduzida. “será aceita como correta 
também por um chines” . Emst Troeltsgh traduziu esse postulado l \ Jo 

da seguinte forma: os resultados a que chega o histonador_da , 
religiáo deveráo ser reconhecidos como válidos tanto por crentes [ 0 ^ o / 
q uanto por descrentes - supondo-se, é claro, que tanto uns quanto ' 
o ntros coloquem o valor da integridade intelecm ^cjmadetodps 
os demai s. Isso náo se consegue sem o que poderíamos chamar ' 
de urna eterna abertura para a crítica - tanto a alheia quanto, evi¬ 
dentemente, a própria autocrítica do pesquisador. E precisamente 
essa abertura que garante á historia das religióes a possibilidade 
de avanzar, ao mesmo tempo que estabelece com clareza - e isso ±L 
é decisivo - os limites que a separam do seu objeto. Assim con- 
duzida, a historia das religióes na da tem de “religiosa”. O e s j u d o 
histórico da religiáo náo se pode pautar pelos termos do discurso 
que a religiáo elabora sobre si mesilla. 

Com isso chegamos ao ponto em que é preciso fazer algu- 
mas distin<;óes adicionáis. A teología, como refiexáo sistemática 
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/- .CO W sobre religiáo feita a partir de pressupostos religiosos, nada te 
a ver com a perspectiva adotada neste iivro. A teología náo ^ 
insere no campo das “ciencias da realidade". Seus procedimento 
sao essencialmente especulativos e metafísicas, algo que a ciencia, 
de Descartes a Husserl, náo se permite nem pode ser. I sso náo 
significa que todos os teólogos procedam da mesma forma, ou 
mesmo que a ciencia nada tenha aprendido com eles. Digamos 
apenas que esta caracterizado, provisoria e algo rudimentar 
tem lá sua dose de verdade. Osurgimcnto da historia eclesiástica 
representou u m impo rtante passo adiante, na medida em que 
colo cou o homem e náo o divino no foco da análise. Ao longo 
de sua extensa trajetória, ela carregou consigo alguns vicios de 
origem - como o de ter instaurado urna confusáo entre religiao e 
instituidles religiosas, ou o de ter-se concebido como mera ciéncia 
auxiliar da teologia. Entretanto, também ela representou, como 
veremos, um laboratorio de importantes inovaqoes no campo da 
pesquisa histórica. Foi somente no século XIX, com a historia 
das religioes, que o estudo dos fenómenos religiosos atingiu sua 


maioridade. Rompeu-se com o cristocentrismo da historia eclesi- 
}.\ l < t r <a ^tica e se passou a considerar o universo da religiao em toda sua 

i Q ,,,, luxuriante riqueza. Pode-se dizer que a historia das religioes se 

V i A diferencia da historia eclesiástica em trés aspectos fundamentáis: 

A^K’^-^ela é autónoma como disciplina, multicultural na percepqáo do 
i\ ^l^ttieu objeto e agnóstica em sua forma de abordá-lo. 

jjfli 09 - Muitos historiadores que se interessam pela relajo entre 
religiao e historia ignoram a longa e rica tradfoao de estudos que 


todo um conjunto de disciplinas - náo só as que foram mencio¬ 
nadas - devota ao fenómeno religioso. Seguindo um raciocinio 


que lembra o do Dr. Vergerus de Bergman, é como se apenas 
as expressoes “concretas” (políticas, económicas, sociais) da 
religiáo contassem para esses pesquisadores, sem que qualquer 
ateneo tivesse de ser dada áquilo que antecede e subjaz a tais 
manifesta<;oes “concretas”, ou seja: as ideias religiosas propria- 
mente ditas. Para os que comungam de reducionismos desta 
espécie, as páginas que seguem nada tém a acrescentar. 
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CAPÍTULO'. 

Tempo, consciencia 
histórica e religiao 


Historiadores da cren ( a e cremas dos historiadores 

Antes de filar da relajo entre historia e religiao, dete- 
nhamo-nos um pouco sobre a relajo entre os historiadores e a 
religiao. Nao é exatamente raro em nosso mero urna forma de 
pensar segundo a qual a religiáo pertenceria senao ao passado ; 

pelo menos a contextos sociopoliticos marcados pelo atraso . 

Religiáo, no sentido mais forte do termo, só podena existir antes 
do advento da modemidade, ou naqueles lugares onde a moder- 
nidade nao pode chegar. E mais: por geralmente termos em tao 
pouca conta a religiáo no presente (e ninguém há de negar que ha 
razoes de sobra para isso), tendemos a minorar a importáncia da 
religiáo no passado. O mais breve esforzó de reflexáo - para náo 
dizer de investigado - revela o equívoco sobre o qual assenta 
tal atitude. O desafio que temos diante de nós é o de penetrar 
urna mentalidade religiosa que já náo partilhamos ou que, even¬ 
tualmente, até mesmo nos parece fundamentalmente errada . 

Continua válido o postulado de Georg Simmel, de que 
“náo é preciso ser César para se compreender César”. Como de- 
monstram muitos exemplos, de Albrecht Dieterich a Jean-Pierre 
Vemant, a historia das religioes náo seria a mesma sem a contri¬ 
buido dos pesquisadores descrentes e agnósticos. Ao descrente, 
portanto, é dada a possibilidade de compreender o crente. Basta 
reconhecer no fenómeno religioso aquilo que ele efetivamente 
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é: urna forga capaz de gerar efeitos sociaís concretos, de regular 
com maior ou menor éxito urna conduta de vida, de moldar com 
maior ou menor sucesso algumas das estruturas de pensamento 
por meio das quais apreendemos e nos relacionamos com o 
mundo. Pois se há urna coisa que as religióes demonstram, desde 
sempre (algo que um marxismo dogmático nunca pode admitir), 
é a efetividade histórico-social das ideias. 

Sem dúvida, existe o risco para o qual chamou a atengáo 
um notável historiador das religióes, o holandés Gcrardus van 
der Leeuw. Aínda pior que o dogmatismo, diz ele, é a trans- 
formagáo da historia das religióes num espado privilegiado do 
“pesquisador turista”. Esse tipo se caracteriza por 


[...] unía análise dos fenómenos religiosos a partir 
do ponto de vista do viajante que está de passagem e 
que sabe a respeito de tudo sem manter urna rclagáo 
existencial com - ou um conhecimento profundo 
do - que quer que seja (Van Der Lf.euw, 1942, p. 4). 


A fim de evitar as simplificares resultantes dessa “tu- 
ristizagáo” (Touristisienmg) de todo um campo de pesquisas, 
o caminho mais seguro para o pesquisador, além da obliga¬ 
toria aquisto de um conhecimento rigoroso e ampio de seu 
objeto, é ftigir á tenta ¥ ao de desqualificar rápido dentáis a 
importancia do trabalho daqueles especialistas que mantém 
unta relaqao de proximidade existencial em relaqao á religiao 
O historiador da religiao nao está no direito de dar as costas 
ao que escrevem os teólogos (veremos, no próximo capítulo 
que a divida da historiografía académica para com a teolo¬ 
gía e maior do que normalmente se supoe). O diálogo entre 
historia das religióes e teología é importante e necesslno 

comoja havia percebido Max Weber Nnm ^ ’ 

marco de 1900 J Numa carta escnta em 

===s==¿ 


Feitas estas breves observares preliminares, voltemos 
ao curso de nossa exposiqao. 


Do eterno retorno á consciencia histórica 


A religiao nunca trata exclusivamente de “fe”, ‘ santi- 
dade" ou “salvaqáo”. Ela tende a ampliar seu campo de in¬ 
fluencia para as mais diversas esferas da vida, da sexual.dade 
á política, estabelecendo ou pretendendo estabelecer a fo 
como os individuos devem agir em tal ou qual circunstancia. 
Daí que desde o inicio do sáculo XX ¡numeras pesquisas 
tenham sido feitas sobre a “ética económica , a etica poli- 

lí ' a .: _...«Lwint'i nrw 


sistemas religiosos. 

Haverá algo semelhantc a urna “ética histórica das 
religióes? Um sistema de noyóes que infiuenciem podero¬ 
samente a maneira por meio da qual o homem se relaciona 
com o tempo e o processo histórico? 

Está definitivamente para além das possibilidades da 
nossa disciplina reconstruir de forma confiável como se dava 
a relajo entre crengas religiosas e representares temperáis 
nos primeiros estágios da vida da humanidade. O máximo a 
que se pode chegar é compor um quadro relativamente preca¬ 
rio a partir do estudo comparado das civilizares. A historia 
comparada das religióes foi urna das grandes realizares do 
século XIX, e aínda que tenham se mostrado mírutiteros 
os esforgos de homens como Edward Tylor, James Fraser, 
Max Müller e Pe. Wilhelm Schmitt em descobrir o que 
eles acreditavam ser os estágios da “evolugáo da religiao, 
nao se lhes pode negar o mérito de ter contribuido para a 
sistematizagao de nosso conhecimento sobre as crengas e 
práticas rituais do passado. 

As obras daqueles pesquisadores mostraram que os mitos 
configuram urna espécie de estrutura elementar presente em 
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todas as religioes e visoes de mundo. É no mito, portanto, 
que devemos buscar elementos para urna reconstituido das 
formas primevas de representares do tempo. Essas repre¬ 
sentares tendem a se estruturar a partir de urna rela 9 áo (e, 
por vezes, de urna oposito)entre coisas “sagradas” e coisas 
“profanas”. É assim que duas outras categorías estruturantes 
do pensamento humano, as de espado e tempo, passam a 
refletir a relapáo sagrado/profano. Na prática, isso significa 
que o homem experimenta espado e tempo como realidades 
nao homogéneas. 

Como assim? Na vida cotidiana, elegemos determinados 
espatos como espatos “nobres”, e os investimos com um enorme 
capital simbólico. A fórmula se inverte naqueles espatos que 
associamos ao perigo, ás trevas, á anteaba. Há, da mesma forma, 
um tempo que parece concentrar em si toda realidade e energía 
criadora. A ele se opoe o tempo momo e “sem gra^a” do dia a 
dia. Como tendemos sempre a conferir maior carga simbólica a 
alguns desses tempos e espatos em detrimento de outros, claro 
está que se trata de realidades percebidas como qualitativamente 
diferentes. O mito representa este tempo “forte”, nao raro um 
tempo longínquo, ante o qual tudo o mais empalidece. 

Ao apontar o parentesco etimológico das palavras latinas 
templum e tempus , o filólogo Hermann (Jsener (1834-1905) 
demonstrou que o tempo do mito é um tempo “sagrado”. Dá-se 
ali como que urna suspensáo do tempo cotidiano da vida (mera 
dura 9 áo) e, no limite, urna virtual “saída” da historia. O mito 
recoloca-nos em contato com um tempo originário (Urzeit): 
tempo da cria 9 áo do mundo, do homem ou de qualquer evento 
fimdador, primordial. 


Em sociedades cuja mentalidade está dominada pelo 
mito, predomina urna disposipao a-histórica e, em alguns 
casos, ate mesmo anti-histórica. O evento novo, o aconte¬ 
cimiento original, a ¡novado em nada importam. O tempo 
do día a día esvanece sem deixar marcas. Toda apáo adquire 


significado apenas e na medida em que repete os modelos 
míticos, urna vez que somente estes sao considerados eventos 

“reais” por excelencia. 

Esse “regime de a-historicidade” mostra aínda toda a sua 
vitalidade em um grande número de sociedades humanas (Cf. 
Megessera; Kassan, 2005; Eliade, 1992). Como os trob.an- 
deses estudados por Malinowski, deles se pode dizer que nao 
possuem qualquer perspectiva histórica" (Malinowski 1978, 
n 228) Casos similares, extraídos da literatura etnológica, 
podenam ser evocados á exaustao. Bastará, para nossos fins 
neste livro, lembrar a conclusáo a que chegou Levy-Bruhl. Para 
os membros de ¡numeras sociedades tribais, o passado distante 
é visto nao como historia, mas como urna realidade em certa 
medida transcendente, meta-histórica. 

Fique claro: estamos longe de subscrever a tese, cara a 
muitos europeos cultos do sáculo XIX, de que os chamados “po- 
vos primitivos” nao teriam historia. Nao há soc.edade humana 
sem historia. O que se trata de reconhecer, multo simplesmente, 
é que nem toda cultura chegou a desenvolver urna concepto 
histórica de tempo. Onde esta se ausenta, os individuos nao 
concebem a existéncia coletiva como um perpetuo estado 
de transformaíáo. Se existem o que alguns ja chamaram de 
“sociedades frias”, em boa parte isso se deve ao falo de que 

tais sociedades pensara o tempo de maneira igualmente fría . 

Com efeito, foi talvez na india que o dominio do mito 
¡obre a vida atingiu urna de suas expressóes ma.s notayeis e 
gerentes. Eis porque essa civilizapáo, de resto altamente de¬ 
svolvida no campo das ciéncias experimentáis, da medicina 
• da matemática, nao chegou a desenvolver urna historiografía 
tutóctone. Nascido no Turcomenistáo do seculo X, o sabio 
nulcumano Al-Biruni observou em seu livro sobre a India 
,ue os nativos nao davam qualquer importancia ao curso 
ústórico dos acontecimentos, sequer se preocupando com a 

edacáo de anais. 
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Náo é casual que este importante aspecto da civilizado 
indiana tenha sido pcrcebido justamente pelo adepto de urna 
religiáo monoteísta. Que significou o surgimento do monote¬ 
ísmo para nossa concepd 0 de tempo? E urna trivialidade a 
afirmado de que o primeiro monoteísmo de fato, o judaismo, 
representou algo radicalmente novo na historia das religióes. 
Para entender a razáo disso, porém, é preciso observar mais de 
perto as metamorfoses do deus único israelita. 

No livro do Exodo, é vedada a venerado a qualquer outro 
deus “porque Javé se chama Ciumento: ele é um Deus aumen¬ 
to” (Ex 34, 14). Ele nada mais pede que a devodo dos seus: 
“Eu os adotarei como meu povo e serei o Deus de voces” (Ex 
6,7). Se é o deus mais poderoso, pois disso dá provas, nem por 
isso pretende ser o único. “Farei justitpa contra todos os deuses 
do Egito ’ {Ex 12, 12). Os sacerdotes do Faraó tém um certo 
poder, há outros deuses que náo Javé. A religiáo de Israel, cm 
seus primordios, era urna monolatria e náo um monoteísmo. 


Até entáo, Javé náo se distinguía radicalmente de qualquer 
das divindades do mundo amigo. Esses deuses erara os cria¬ 
dores do cosmos, eles encamavam elementos da natureza, ou 
tinham amda um carater eminentemente “cívico” - seu dominio 
jamáis se estendia para além dos limites da sua cidade ou de 
sua comunidade política. Por vezes, o sistema religioso atingía 
altos niveis de complexidade, como é o caso do panteao grego 
onde, segundo o relato de Homero, os deuses do Olimpo se’ 
d.vtdtram, entre atenienses e troianos durante a guerra emre as 
duas edades. En, Roma, todo gesto, mesmo o mais s ml s 
nao escapava á protejo de urna divindade 

Assmann (2000 n 20H h ^ " 0SSa dá ' Se 0 que Jan 
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pretensáo que os deuses dos grandes impérios egipcio e persa 
jamáis haviam tido! 

Até mesmo os sátrapas que afligen, o povo judeu nao 
passam de instrumento ñas maos de Javé. Ele se toma o Deus 
da históna”. É sem dúvida notável que a crenqa nesse deus, 
-Deus da historia”, tenha sobrevivido á dura reahdade de urna 
sociedade subalterna no contexto socopolíticoe cultural d 
Antiguidade. Nao poucas vezes na bajetona da humanidade 
deus dos dominados amargou o mesmo destino de seus adeptos^ 
a submissao, quando nao o puro e simples amquilamento. O 
que vemos aqui é algo inteiramente distinto, um abismo sem 
precedentes entre a potencia universal reclamada pelo deus dos 
profetas e a impotencia terrena de Israel. O poder de Jave esta 
em relajo inversa com a situafáo concreta de seu povo. No 
entanto ou precisamente por isso, talvez náo haja um exemp o 
mais flagrante de urna comunidade política cuja sobrev.venca 


Retomemos o fio de nossa argumentado. Enquanto as 
conceptees de tempo anteriores eram francamente a-históncas 
ou apenas parcialmente históricas, o advento do profetismo 
judaico inaugura, de forma indubitável, urna concepto uni¬ 
versal e linear de tempo. Nos primeiros profetas o ftindamental 
era reativar os latios de seu povo com Javé, aquela altura 
abalados sob o peso do dominio assírio. O futuro ao qual eles 
se remetem é próximo, iminente: a libertado do povo judeu, 
o integral restabelecimento da sagrada alianza. Sua pregado 
é pragmática. Nela náo há espat^o para a sofisticada especu¬ 
lado da religiosidade grega e indiana, e menos ainda para 
a satisfado de demandas mágicas (Troeltsch, 1925, p. 43). 
Ela está centrada náo na resoludo dos problemas imediatos 
de um individuo, mas no drama de urna coletividade. 


Será particularmente no Segundo Isaías que Javé vai 
se mostrar como senhor absoluto da historia (Is 41, 2) e do 
próprio tempo (Is 46, 10), acenando com a libertado fdUira 
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de Israel (Is 51, 3). Este horizonte futuro, se nao é ainda um 
horizonte inteiramente distante, revela pela primeira vez 
urna dimensáo “escatológica”: coloca-se a perspectiva de um 
“fim”, de urna meta para a qual caminha o processo histórico 
- a libertado de Israel. 

Com efeito, a profecía é o reverso do mito. Um sistema 
religioso em que profetas assumem importancia central deve 
estar necessariamente orientado para o futuro. É como se o 
profeta fixasse seu olhar na linha do horizonte á sua frente, 
ansiando sempre pelo que advém e nao, como era o caso mais 
comum, pelo eterno retomo do mesmo. 

O intenso rigorismo ético-religioso da religiáo dos 
profetas viria a ter repercussóes históricas de longo alcance. 
De fato, sem a extraordinaria energía do Deuteroisaias (ou 
Segundo Isaías), a trajetória posterior do monoteísmo nunca 
teria sido a mesma. Os profetas passaram, além disso, a tra- 
duzir os mandamentos de Javé em termos políticos. O que 
contava verdaderamente para eles “era a apáo que se ajustava 
aos mandamentos de Deus, e nao um conhecimento do sentido 
do mundo” (Weber, 1988, p. 344). O lema do profeta é sem¬ 
pre e por toda a parte o mesmo: “Eu nao vim trazer paz, mas 
espada” (Mt 10, 34). O que nao quer dizer que sua presenpa 
seja sempre um fator de divisáo, pois “quando nao há profeta 
o povo se desagrega” ( Pr 29, 1 8). 

Do que foi dito acima nao se deve depreender que a 
essencia do judaismo radique apenas no profetismo. Urna 
outra forqa, em certa medida oposta, concorreria de forma 
igualmente decisiva para sua constituido. Ela pode ser 

sTdese P T 3,raVéS d ° 1ÍVr ° d ° Deuter °"™‘o, onde 
desenvolví urna verdadeira teoría da memória O olhar 
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9). Á visao sucede assim a memória, e á profecía o canone. 
O lugar privilegiado da memória coletiva desloca-se para o 
rito e a escritura, e, com eles, cresce em importancia o seu 
guardiao e legítimo intérprete: o sacerdote ou ‘ doutor da leí 
(Assmann, 2006, p. 16-20). 

Essa tensáo entre expectativa de libertado futura, apo¬ 
calíptica (desde entáo recórreme na tradido judaico-cnsta) 
e revivéncia constante do passado (sem a qual é impossivel 
pensar a formado de sua identidade coletiva) é constitutiva 
da experiencia religiosa e cultural do judaismo antigo. Se só 
houvesse a tradido profética, ele nao passana de urna moda- 
lidade a mais de técnica oracular. Se só houvesse a incl,na f ao 
pela tradido e a forqa do cánone, ele amargaría o destino de 
tantas outras religióes, incapazes de se redefinir em face de 
um contexto histórico-social sempre em transformado. O 
segredo da revoluto introduzida pelo judaismo ñas concep- 
cóes humanas de tempo está precisamente nessa inextinguive 
tensáo entre a forqa essencialmente conservadora do canone 
e a energía revolucionária da profecía. Urna apoma para o 
passado, a outra para o futuro. A perspectiva temporal se 
dilata em ambas as direqoes. E o tempo, antes mera duraqao, 

se toma História. 

Enquanto tantas culturas do passado e do presente “cami- 
nham em circulo”, como afiimou Santo Agostinho, o judaismo 
introduz e difunde aquilo que, durante sáculos, permaneceu 
urna excepcionalidade restrita a um número muito limitado 
de sociedades: urna concepto fundamentalmente histórica 
de tempo (Cf. Wang-Riese, 2009). O historiador Yosef Hayim 
Yerushalmi provavelmente eslava com a razao quando obser- 
vou que se Heródoto foi o pai da históna, os judeus foram os 
pais do sentido na História. 

A era axial 

Quando, seguindo o exemplo dos precursores da história 
das religióes, nosso olhar se eleva para além da experiencia 
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histórica do Israel antigo e contempla a multifacetada reali- 
dadc dos sistemas de crencha naquele estágio da historia da 
humanidade, nos damos conta de que as inova^oes do profe- 
tismo judaico se inserem no contexto de urna transformado 
muito mais ampia: o advento da era axial ( Achsenzeit ). 

Devemos sua “descoberta” ao filósofo KarI Jaspers, 
numa obra que Amaldo Momigliano reputou como o primeiro 
grande livro de historia publicado na Alemanha após a Se¬ 
gunda Guerra Mundial: Sobre a origem e a meta da Historia , 
de 1949. Jaspers desenvolve urna tese que ele próprio admite 
nao ser de todo inédita, mas que era agora, pela primeira vez, 
apresentada de forma sistemática. 

O que foi a era axial? Entre 800 a.C. e 200 d.C., teria 
acontecido urna revoluto sem precedentes dos sistemas ético- 
religiosos das grandes civilizares. 


Nesse período se concentram e coincidem eventos 
extraordinários. Na China, vivem Confücio e Lao- 
Tsé, surgem todas as tendencias na filosofía chinesa, 
meditam Mo-Ti, Chuang-Tsé, Lie-Tsé e inumeros ou- 
tros. Na India, surgem os Upanishads, vive Buda e se 
desenvolvem - como na China - todas as tendénc.as 
filosóficas possívcis, do cetícismo ao materialismo, 
sofística c antaño. No Irá, Zoroastro difunde urna 
exigente imagen, de mundo em que se confronZ 
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se desenvolve urna tensáo entre o poder político e as camadas 
sacerdotais/intelectuais. Produzidos por estas, difundem-se 
ideáis de pureza, justicia e perfei<?ao- Se antes deuses e homens 
nao chegavam a habitar esferas inteiramente separadas urna da 
outra, emergem agora visóes radicalmente distintas a respeito de 
um mundo que nao é o dos homens e que, no entanto, os govema 
e ao qual eles anseiam retomar. Essa mudanza pode ser melhor 
percebida quando se comparam o primeiro homem da mitología 
suméria e da judaica. Enquanto o herói Gilgamesh é dois tercos 
deus e um tergo homem, Adao é destituido de qualquer atributo 
divino. Nao é propriamente a nogáo de transcendéncia que se 
instaura com a era axial, mas urna distingo radical entre os 
planos habitados por deuses e espíritos, de um lado, e os seres 
humanos, de outro. Onde antes predominava urna relativa 
fluidez entre este mundo e o “outro mundo” - um especialista 
cunhou para isso o conceito de “unidimensionalidade” agora 
as fronteiras entre os dois planos aparecem como claras e bem 
delimitadas. A ideia de “salvado” só adquire sentido após a 
implosáo da unidimensionalidade da mentalidade arcaica (Cf. 
Eisenstadt, 2008, p. 22-42). 

Ao mesmo tempo, o desenvolvimento do pensamento 
especulativo impóe urna abertura para a entrada naquilo que 
Momigliano chamou “era da critica”. Daí o verdadeiro com¬ 
bate ao mito promovido pelas camadas letradas na Grécia do 
periodo clássico, em Roma e na China. Deste esforzó tomam 
parte filósofos, historiadores e até mesmo poetas como Pín- 
daro. Abre-se espado, consequentemente, para o surgimento 
e afirmado de urna visáo propriamente histórica da existén- 
cia. Em Roma, afirma Jacob Burckhardt, a incorporado do 
panteáo helénico oferecia mais motivos para a arte pictórica 
e estatuaria que motivos para a vida. O mesmo pragmatismo 
pode ser encontrado na China de Confúcio e Lao-Tsé. 

Nada mais enganoso, porém, que minimizar as diferencias 
entre as visóes de mundo e as éticas religiosas que emergem 
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ao longo da era axial. Algumas dessas diferen 9 as foram devi- 
damente ressaltadas por Dumézil (1992, p. 198-199) em seus 
brilhantes estudos: 

Os romanos pensam históricamente enquanto que os 
indianos pensam fabulosamente. Toda narrativa [...] 
se refere a urna parte do passado, mas para conquis¬ 
tar a audiencia entre os romanos é preciso que este 
passado seja relativamente próximo, se deixe situar 
tanto no tempo como no espado, refira-se aos homens 
e nao a seres imaginários e, de maneira geral, que se 
coloque em agáo o menos possível aquelas forjas e 
mecanismos estranhos á vida cotidiana. Os indianos, 
ao contrário, tém gosto pelo que é longínquo, pelas 
duragoes e distáncias imensas; eles adoram também 
a imprecisáo amplificadora da monstruosidade gran¬ 
diosa; sao ávidos de maravilhas. 

Como se percebe, é preciso relativizar o fato bruto da era 
axial. Também no que diz respeito á consciéncia de histori- 
cidade. O surgimento de urna concepgáo histórica das coisas 
humanas nao implicou o fim da consciéncia mítica de tempo. 
Oswald Spengler nao exagerou quando disse que o povo grego 
queria mitos, nao historia. Urna desmitologizagáo completa 
nunca foi internamente realizada. Como veremos mais adiante 
neste livro, a ideia de que o mito é algo que pertence apenas 
ao passado da humanidade nao passa de urna quimera. 

Tal como há diferengas visíveis no interior de urna 
mesma sociedade, o quadro pode variar ao extremo de urna 
civilizagao a outra. Enquanto a india permanecía enredada 
no tempo cíclico, no século II a.C. Sima Qian já escrevia 
suas Memorias históricas na China. E em que pese o fato de 
a historiografía chinesa antiga se desvencilhar de qualquer 
mengao ao sobrenatural, também ali a atividade do historiador 
eslava investida de um claro acento “religioso”. O pensamento 
histórico chinés permaneceu, na sua esséncia, um pensamento 
moral (Huang, 2001). Os exemplos de heróis civilizadores 


e sábios como Huangdi e Confucio assumem urna forte di- 
mensáo normativa. Somos tentados, pois, a concordar com 
a tese de Lévy-Bruhl de que a autoridade do passado reside 
precisamente na sua antiguidade (e, nesse sentido, em sua 
“transcendéncia” em relagáo ao presente). 

Ao compararmos os casos chinés e hebraico, vemos 
que o surgimento da consciéncia histórica nao é condigáo 
suficiente para a formagáo de urna tradigáo historiográfica. 
Os judeus legaram-nos sua concepgáo linear de tempo, e, 
contudo, passaram-se séculos sem que dessem qualquer aten- 
gao á historiografía. E os romanos, que dispunham de urna 
historiografía expressiva, moldada no modelo clássico grego, 
nem por isso deixaram de introduzir nela os seus própnos 
mitos cívicos de origem (Dumézil, 1992; Momigliano, 2004). 

Por multifacetado e ás vezes contraditório que nos pa- 
rega este quadro, o fato é que para as camadas intelectuais/ 
sacerdotais, cortesas e, aos poucos, para setores crescentes na 
populagáo, a historia gradativamente se sobrepós ao mito. Tal 
movimento nao se deu sem revezes ou — como aínda veremos 
— sem o estabelecimento de “aliangas” as mais surpreendentes 
entre mythos e lógos. 

Com o cristianismo e sua expansao, com o avango do 
letramento e a posterior ocidentalizagáo do mundo, o lega¬ 
do dos profetas hebreus tomou-se o legado de boa parte da 
humanidade. Javé teria falado na historia pela boca de tais 
homens. O cristianismo levará esse movimento ao extremo: 
desta vez, acredita-se, é a própria divindade que se faz presente 
na historia. “O verbo se fez carne”, diz a bela passagem do 
Evangelho de Joáo. Sabemos que o islamismo, herdeiro direto 
do judaismo e do cristianismo, nao chega a encamar Deus. 
Mas um papel análogo é desempenhado pelo livro sagrado 
dos mulgumanos. O Coráo é a palavra viva de Alá tomada 
livro. Urna palavra que, de forma aínda mais intensa que a 
maioria dos textos sagrados até entáo, exige dos homens que 
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Tempo, consciéncia histórica e religiáo 


ao longo da era axial. Algumas dessas diferengas foram devi- 
damente ressaltadas por Dumézil (1992, p. 198-199) em seus 
brilhantes estudos: 

Os romanos pensam históricamente enquanto que os 
indianos pensam fabulosamente. Toda narrativa [...] 
se refere a urna parte do passado, mas para conquis¬ 
tar a audiencia entre os romanos é preciso que este 
passado seja relativamente próximo, se deixe situar 
tanto no tempo como no espado, refira-se aos homens 
e nao a seres imaginários e, de maneira geral, que se 
coloque em agáo o menos possível aquelas forjas e 
mecanismos estranhos á vida cotidiana. Os indianos, 
ao contrário, tém gosto pelo que é longínquo, pelas 
duragoes e distáncias imensas; eles adoram também 
a imprecisáo amplificadora da monstruosidade gran¬ 
diosa; sao ávidos de maravilhas. 

Como se percebe, é preciso relati vizar o fato bruto da era 
axial. Também no que diz respeito á consciéncia de histori- 
cidade. O surgimento de urna concepgáo histórica das coisas 
humanas nao implicou o fim da consciéncia mítica de tempo. 
Oswald Spengler nao exagerou quando disse que o povo grego 
quería mitos, nao história. Urna desmitologizagáo completa 
nunca foi internamente realizada. Como veremos mais adiante 
neste Iivro, a ideia de que o mito é algo que pertence apenas 
ao passado da humanidade nao passa de urna quimera. 

Tal como há dife rencas visíveis no interior de urna 
mesma sociedade, o quadro pode variar ao extremo de urna 
civilizagao a outra. Enquanto a india permanecía enredada 
no tempo cíclico, no século II a.C. Sima Qian já escrevia 
suas Memorias históricas na China. E em que pese o fato de 
a historiografía chinesa antiga se desvencilhar de qualquer 
mengao ao sobrenatural, também ali a atividade do historiador 
estava investida de um claro acento “religioso”. O pensamento 
histórico chinés permaneceu, na sua esséncia, um pensamento 
moral (Huang, 2001). Os exemplos de heróis civilizadores 


e sabios como Huangdi e Confiício assumem urna forte di- 
mensáo normativa. Somos tentados, pois, a concordar com 
a tese de Lévy-Bruhl de que a autoridade do passado reside 
precisamente na sua antiguidade (e, nesse sentido, em sua 
“transcendéncia” em relagao ao presente). 

Ao comparamos os casos chinés e hebraico, vemos 
que o surgimento da consciéncia histórica nao é condigáo 
suficiente para a formagáo de urna tradigáo historiográfica. 
Os judeus legaram-nos sua concepgáo linear de tempo, e, 
contudo, passaram-se séculos sem que dessem qualquer aten- 
gao á historiografía. E os romanos, que dispunham de urna 
historiografía expressiva, moldada no modelo clássico grego, 
nem por isso deixaram de introduzir nela os seus próprios 
mitos cívicos de origem (Dumézil, 1992; Momigllano, 2004). 

Por multifacetado e ás vezes contraditório que nos pa¬ 
reja este quadro, o fato é que para as camadas intelectuais/ 
sacerdotais, cortesas e, aos poucos, para setores crescentes na 
populagáo, a história gradativamente se sobrepós ao mito. Tal 
movimento nao se deu sem revezes ou — como aínda veremos 
- sem o estabelecimento de “aliangas” as mais surpreendentes 
entre mythos e lógos. 

Com o cristianismo e sua expansáo, com o avango do 
letramento e a posterior ocidentalizagáo do mundo, o lega¬ 
do dos profetas hebreus tomou-se o legado de boa parte da 
humanidade. Javé teria falado na história pela boca de tais 
homens. O cristianismo levará esse movimento ao extremo: 
desta vez, acredita-se, é a própria divindade que se faz presente 
na história. “O verbo se fez carne”, diz a bela passagem do 
Evangelho de Joáo. Sabemos que o islamismo, herdeiro direto 
do judaismo e do cristianismo, nao chega a encamar Deus. 
Mas um papel análogo é desempenhado pelo Iivro sagrado 
dos mulgumanos. O Coráo é a palavra viva de Alá tomada 
Iivro. Urna palavra que, de forma aínda mais intensa que a 
maioria dos textos sagrados até entáo, exige dos homens que 
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fagam historia. Encontramo-nos aqui diante de um regiine 
de historicidade completamente distinto do da C hiña ou da 
India antigas. A lógica da mudanza se impóe sobre a lógica 
circular do eterno retomo. O sábio e poeta Jalal-uddin Rumi 
exprimiu-o indiretamente, quando escreveu: “tudo, exceto 
Deus, deve perecer". 

Sem as condigoes estruturais e intelectuais produzidas 
pela revolugáo axial, a crítica do mito e a saída do tempo do 
eterno retomo provavelmente nao teriam acontecido. Seria 
preciso, todavía, esperar pelo século XVIII europeu para 
que urna visáo de mundo integralmente histórica pudesse 
finalmente surgir. 


CAPÍTULO u 


A religiáo como objeto: 
da historia eclesiástica á historia 
das religioes 

Eusébio e a Historia eclesiástica 

Se Heródoto e Tucídides merecem ser chamados os pais 
da historiografía ocidental, coube a Eusébio de Cesareia (260- 
340) a autoría do primeiro grande empreendimento historio- 
gráfico voltado para o campo religioso - nao obstante Eusébio, 
na condigáo de bispo e fiel aliado do imperador Constantino, 
nunca separar inteiramente a esfera eclesiástica da política. 
Tendo escrito sua obra numa época de intensa agitagáo política 
e religiosa, ele promove, no ámbito do conhecimento histórico, 
a mesma alianza entre Atenas e Jerusalém que aos poucos se 
produzia no campo religioso. O recurso a fontes escritas, a 
utilizagáo dos métodos antiquários, bem como o escopo “uni¬ 
versal” mostram que também do ponto de vista metódico a sua 
contribuigáo teve importáncia. 

Por outro lado, com Eusébio se dissolve a fronteira entre 
“fato” e crenga. As páginas da Historia eclesiástica estao reple¬ 
tas de historias fantásticas como a da suposta correspondencia 
trocada entre Jesús e o Abgar, rei da cidade siria de Edessa 
(Eusébio de Cesareia, 2000, p. 66-70). A reintrodugáo, que 
se diria quase maciga, do mito na historiografía levaría Jacob 
Burckhardt a ver em Eusébio o primeiro historiador totalmente 
desonesto da Antiguidade. O oficio de historiador seria con¬ 
cebido por Eusébio como o que almeja produzir “urna obra de 
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retórica, com um máximo de discursos inventados e um mínimo 
de documentos auténticos” (Momigliano, 1993, p. 103). 

Na Idade Média a historiografía dos fenómenos religiosos 
perde sua razao de ser. Quando tudo é religiáo, que sentido há 
em destacá-la do todo da vida social, que sentido há em reser- 
var-lhe um espado á parte? A vitória do cristianismo na Europa 
transformou a totalidade do processo histórico em “historia 
da salvado”. Com isso, certamente, introduziu-se algo que a 
Antiguidade desconhecia: urna perspectiva histórico-filosófica. 
Mas o universalismo da ética crista esbarrou, desde cedo, em 
suas próprias contradices. 

A fórmula extra ecclesiam nullasalus (“fora da Igreja nao 
há salvado”) é a sua expressáo definitiva. Com isso, era natu¬ 
ral que o Ocidente cristáo expurgasse do ámbito da “religiáo” 
toda manifestado ou tradÍ 9 áo religiosa que nao se adequasse 
aos seus preceitos teológicos. Nenhuma diferen^a possível, 
nenhuma experiéncia religiosa auténtica fora do cristianismo. 

O sincero interesse com que os antigos reportavam as cren^as 
dos outros povos deu lugar a urna atitude intolerante, nao raro 
beligerante. Fora do cristianismo, o que resta é “paganismo”, 
“heresia”, "idolatría”, “superstifáo”. Tal atitude perduraría por 
séculos, desestimulando qualquer iniciativa de se transformar 
a historia eclesiástica numa historia das religióes. 

Como seria de se esperar de clérigos, os mais conhecidos 
historiadores da alta Idade Média (Gregorio de Tours, Isidoro 
de Sevilha, Beda) centram sua aten 9 §o na trajetória institucio¬ 
nal da Igreja. O abandono da tradÍ 9 áo clássica e a redu 9 áo da 
historiografía á condÍ 9 áo de crónica seriam lamentadas, mais 
tarde, pelos grandes historiadores eclesiásticos do século XIX. 

O que confería autenticidade a um relato era o fato de ele se 
inserir numa tradÍ 9 áo. A historia se prestava básicamente a 
confirmar as verdades já estabelecidas e a estabelecer modelos 
de orienta 9 áo. O medievalista russo Gurevitch (1990, p. 150) 
observou, a esse propósito, que “nao se considerava um mérito 
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fazer prova de originalidade de pensamento e o plágio nao se 
assemelhava a um erro . 

Deve-se ter em conta que a historia vivía urna situapao 
ambivalente no quadro das ciencias na Idade Média. De um lado, 
ela era considerada urna modal.dade de ciéncia numérica, ao lado 
de disciplinas como astronomía, geometría e aritmética. A razao 
para isso é que a cronografía {JUndamentumJundamenti ), cenca 
encarregada de situar o homem e o mundo no tempo, fazia parte 
da astronomía. Já enquanto narratio ela contava entre as artes 
liberáis como a gramática, a dialética e a retórica. Nessa condipao, 
ela estava internamente subordinada á teologia e era entendida 
como um método auxiliar da exegese bíblica, e nao como urna 
disciplina autónoma. Como toda modalidade de historia devena 
estar a servio da salva 9 áo, a Biblia pode ser considerada um li vro 
de historia táo fidedigno como qualquer outro. Ao voltar-se para 
um objetivo táo elevado, o estudo do passado articulava-se a um 
“ponto de referéncia transcendental”, mais que á compreensáo 
das coisas humanas (Engels, 2004, p. 623). 

A revoluqáo filológica e os 
limites da historia eclesiástica moderna 

Com o advento do movimento humanista e da crítica 
filológica, se produz urna primeira grande virada nos estudos 
religiosos. Isso se dá num contexto de critica crescente á Igreja 
de Roma, crítica que se expressava tanto na literatura de Boccac¬ 
cio quanto na figura do monge Jerónimo Savonarola, que havia 
chegado ao poder na Florera de fins do século XV. O mesmo 
espirito animara o escrito A falsa doaqáo de Constantino 
(1440). Seu autor, o erudito italiano Lorenzo Valla, demonstra 
que o documento por meio do qual o imperador Constantino 
supostamente tena feito doa 9 áo de grandes extensoes de térra 
á Igreja católica náo passava de urna falsifica 9 áo. A esséncia 
desta época estaría menos na redescoberta da tradÍ 9 áo clássica 
e do individuo que na oposÍ 9 áo ao ideal cristáo de “fuga do 
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mundo” e na substituido da tradi<?áo pela dúvida metódica 
como principio estruturador do pensamcnto. 

O século XVI nao 
é apenas o século de hu¬ 
manistas como Giordano 
Bruno, Francis Bacon, 
Galileu e Montaigne: é o 
século da Reforma e das 
grandes e trágicas guerras 
de religiáo. Em nenhum 
momento da historia mo¬ 
derna o contraste entre 
trevas e luz foi táo acen¬ 
tuado. Que tantos eruditos 
e pensadores tenham sido 
vítimas de perseguido, 
mostra o quanto um tema 
sempre táo sensível como 
o da historia religiosa nao 

se beneficiava de um cli- 
Jalaluddin Muharnmad Akbar (1542-1605). ma ¡nle l ec , ua l favorávcl. 

pioneiro indiano do dialogo entre as rcligióes. 

Enquanto na India o rei 
Jalaluddin Muhammad Akbar (1542-1605) reunia em sua cor¬ 
te, além de brámanes, adeptos do islamismo, do zoroastrismo 
e do cristianismo, mandando traduzir seus livros sagrados e 
estudando-os, o Ocidente cristáo se enredava num longo perí¬ 
odo de guerra fratricida. Um ideal de historiografía humanista 
e “apartidária” poderia vingar num mundo em que a verdade 
religiosa se media pela for^a dos exércitos? 

Aprímeira gerafáo de historiadores eclesiásticos luteranos 
de Magdebuig, como Matthias Flacius, seguiam á rísca o preceito 
de Lulero de que a historia do catolicismo se resumia á historia 
de urna decadéncia. Este ponto de vista marcou fortemente 
a produyáo historiográfica protestante dos primeiros tempos. 


A resposta católica viria com os 12 volumes dos Armales eccle- 
siastici (1588-1607) de César Barónio. Prcdominava a polémica 
entre os dois partidos e a estrita submissáo da pesquisa histórica 
a interesses apologéticos. Tanto de um lado quanto do outro. 

Finalmente, por volta de meados do século XVII, sopra 
um vento novo sobre esse campo de estudos. Tais avanzos se 
produzem no rescaldo das sangrentas guerras religiosas que 
marcaram o século anterior e, por estranho que seja, podem ser 
considerados urna consequencia destas. Nessa época, observou 
Wilhelm Dilthey (1991, p. 112-113), “produziu-se um grande 
progresso da crítica histórica entre os teólogos eclesiásticos 
das diferentes confissoes que estavam em disputa”. A filología 
ganha ainda mais importáncia: ela passa a representar para os 
estudos humanísticos em geral, e para a historia em particular, o 
mesmo que a matemática significava para o estudo da natureza. 

Um lugar de destaque cabe aqui a Louis Capell, um hu- 
guenote francés, ao concluir sua Critica sacra em 1634. Depois 
de cotejar diferentes versóes das escrituras, Capell concluiu 
que era destituida de fundamento a ideia, corrente entre os 
protestantes, de que o texto hebraico da Biblia seria sua versáo 
“definitiva”. Após tentar, sem sucesso, publicar seu estudo na 
Holanda, em Genebra e em Zurique, a Critica sacra finalmen¬ 
te aparece em París, no ano 1650. Do lado católico. Historia 
crítica do Antigo Testamento (1678), de autoría do oratoriano 
francés Richard Simón, se guiou pela mesma perspectiva meto¬ 
dológica. Polemizando com o principio protestante de que toda 
autoridade emana das escrituras, ele apontou os ¿números erros 
de tradujo existentes ñas versóes entáo disponíveis do texto 
bíblico. No estudo da Biblia, queixa-se Simón, entre autores 
“seja católicos, seja protestantes, nao encontrei um sequer que 
estivesse completamente livre de preconceito”. 

Embora os resultados dessas investigares tenham sido 
promissores, o grande problema de se articular a filología ao 
estudo da religiáo fica, desde logo, evidente. Para os homens 
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de Igreja, a fé só parece assentar em bases firmes quando o 
espado da crítica é cuidadosamente delimitado. A resisténcia 
era aínda maior do lado protestante, onde a análise histórico- 
crítica era considerada praticamente como urna “heresia” 
(Reiser, 2007, p. 229). O próprio Simón (1682, prefácio, 
grifos nossos) admitía que 

Se tivéssemos de rejeitar o original hebraico [da 
BíbliaJ devido aos erros que contém, teríamos tam- 
bém, pela mcsma razáo, de rejeitar todas as tradugoes 
eclesiásticas que dele foram feitas, posto que sao táo 
faltosas quanto o texto hebraico, e, consequentemen- 
te, nenhuma copia da escritura poderia ser admitida; 
todavía tais extremos sao muito perigosos. 

Tanto Simón quanto Capell, a quem dirigía seu livro, 
pagaram um alto prego por seus escritos. Simón foi expulso 
de sua congregado em 1678, e sua obra incluida no índex 
em 1683. A Critica sacra teve de esperar nada menos de um 
século para receber autorizado de republicado por parte 
das autoridades protestantes. As instituyes eclesiásticas 
tinham lá seus motivos para assim proceder: a distancia que 
separava a crítica filológica da crítica da religiáo (e mesmo 
da contestado política) era relativamente ténue. 

Eruditos houve, como Gottfríed Leibniz e Jean Mabillon, 
para os quais o uso do método crítico na historiografía viria 
antes em beneficio que em prejuízo do cristianismo. A con- 
tradigáo entre fé e razáo seria apenas aparente. 

Dentre as modalidades de estudo do passado, Leibniz 
(2004, p. 68 ) entendía serem necessárias a historia universal, 
a histona da literatura , a historia jurídica e a historia das reli- 
gióes, sobretudo a da verdadeira religiáo revelada”: 

Como esta historia das religióes é a mais importante 
para nossa salvado, a fim de saber o que Deus re- 
velou ou nao, pode-se dizer, com razáo, que a maior 
utihdade do conhecimento da Antiguidade e das 
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línguas mortas é o que dele advém para a teología; 
tanto no que se refere á verdade da religiáo crista e da 
autoridadc dos livros sagrados quanto para explicar 
estes mesmos livros e sanar milhares de dificuldades; 
e enfim para conhecer a doutrina e a prática da igreja 
de Deus, e as leis e cánones da jurisprudéncia divina. 

Mas do postulado á prática a distancia é grande. Tomemos 
o caso das obras sobre as vidas dos santos. A edigáo da Acta 
sanctotum por Mabillon implicava, de fato, urna tentativa de 
depurado do elemento maravilhoso táo evidente em outras 
obras da mesma natureza como a Legenda Aurea. Em outros 
termos: significava urna forma de “disciplinar" o sagrado, e, 
num certo sentido, - como diría Pierre Bourdieu - promover 
urna expropriagáo religiosa daqueles que nao eram tidos 
pela Igreja católica como seus porta-vozes “legítimos”. Urna 
tentativa de controle do imaginário que o Iluminismo, mais 
tarde, apenas levaría ás suas últimas consequéncias. 

Esse movimento, como já vimos, nao poderia ter se dado 
sem contradigóes. Mabillon publica, poucos anos antes de sua 
morte, um opúsculo que nada faz lembrar o epíteto de “Galileu 
da historia erudita" com que seria distinguido pelos france¬ 
ses. Em 1700, ele entregou-se á insólita tarefa de defender 
a autenticidade da famosa reliquia da Abadía de Vendóme: 
urna “auténtica” lágrima de Cristo. Contra seu contemporáneo 
Thiers, para quem a autenticidade das reliquias deveria ser 
aferida a partir da literatura conciliar e dogmática católica, 
Mabillon tenta convencer o bispo de Blois de que tal critério 
era “insustentável, falso, injusto e temerario”. Thiers entendía 
que o culto ás reliquias seria ilegítimo desde que se baseasse 
apenas na tradigáo popular. Mabillon (1700, p. 7-8) discorda: 

É evidente, Senhor, parece-me, que ao se aplicar esta 
regra para atestar a autenticidade das reliquias haverá 
poucas ou mesmo nenhuma que poderá passar por 
verdadeira. Tal principio pode perfeitamente servir 
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para colocar á prova urna questáo dogmática, moral 
ou disciplinar: mas querer fazer depender déla a au¬ 
tenticado das reliquias é reduzir praticamente todas 
as igrejas á impossibilidade de expor reliquias. 

Alguns dos casos enumerados pelo autor mereceriam um 
capítulo á parte neste livro. Igrejas havia que reclamavam para 
si até mesmo o privilégio de possuir o prepucio de Cristo.- 
Mabillon diz acreditar que porgoes da santa cruz preservadas 
em alguns santuários eram verdadeiras. E isso, diz ele, sem 
que nada se encontré na trad^áo escrita a seu respeito. A se¬ 
guir o método de Thiers, seria o caso de suprimi-las todas? A 
saída mais apropriada lhe parece ser, simplesmente, o de dar 
crédito á “boa fé das igrejas”. Tais objetos de venerado sao 
verdadeiros porque homens notáveis do passado acreditaram 
neles. Mabillon coloca entre parénteses a atitude de vigilia 
crítica que defenderá para o estudo das vidas dos santos. Táo 
logo a crítica arrisca arranhar o edificio sacrossanto da fé, o 
melhor a fazer é deixá-la de lado! 

O pensamento de Mabillon nao é um “duplopensar”. Nao 
é um amálgama instável em que estratégias cognitivas opostas 
se defrontam. Ele é um moderno na sua acepgáo plena. A alter¬ 
nativa que coloca á proposta de Thiers é tímida; podemos até 
mesmo supor que nao é a fé que a sustenta. O fato de Mabillon 
nao evocar nenhuma categoría intelectualmente opaca (mas 
carregada de for<;a simbólica) como “mistério” ou “milagre” 
para justificar a venera^áo ás reliquias é um indicativo claro 
disso. Sua preocupa^ao é menos a “veracidade” dos objetos de 
culto que o pre 9 o a ser pago caso todos eles sejam submetidas 
ao mesmo escrutinio crítico. Pois, nao obstante admita que 
“é difícil acreditar que a Santa Lágrima de Nosso Senhor se 
tenha conservado até nossos dias” (Mabillon, 1700, p. 41), 
ele constata que 


*[••.] de certaines Églises, qui prctcndoient posseder le Prepuce de Nótre Scigneur” 
(MABILLON, 1700. p. 12). 


A rcligiáo como objeto: da historia eclesiástica a históna das rel.g.óes 

Ainda que fosse verdade que estas reliquias nao sejam 
todas auténticas, elas podem merecer algum respeito 
em relagáo á pessoa a quem sao atribuidas, pois ainda 
que elas nao sejam, com efeito, auténticas, de alguma 
maneira elas sao a mesma coisa que as auténticas, ao 
menos por representaeáo (p. 20-21). 

Estas palavras mereceriam figurar entre as pérolas da 
política eclesiástica de todos os tempos. É o efeito de verda¬ 
de o que realmente importa, diz Mabillon. Embora isso seja 
absolutamente correto de um ponto de vista sociológico - nao 
nos seria difícil identificar passagens similares em Durkheim 
- talvez nao o seja do ponto de vista do erudito interessado 
em distinguir o “verdadeiro” do “falso”, e, com muito maior 
razáo ainda, do ponto de vista do sacerdote. 

Mabillon provavelmente acreditava táo pouco ñas 
reliquias quanto o nosso leitor, entretanto a questáo que ele 
coloca a seu superior hierárquico é de outra natureza. A Igreja 
agiría mais razoavelmente caso náo colocasse sob suspeigáo 
a crenQa coletiva, ainda que esta assentasse sobre o absurdo. 
O caminho a ser seguido é o do meio. Nem reconhecer todas 
as reliquias nem rejeitá-las em bloco. Assim procedendo, 
ensina ele, “se evita igualmente a superst^áo e a irreligiáo, 
conserva-se a paz na Igreja e náo se escandaliza as pessoas 
com mudabas indiscretas” (p. 19). É sobre esse mesmo fio de 
navalha que a maior parte dos santuários católicos caminham, 
náo sem dificuldade, até os dias de hoje. 

Vé-se que já no alvorecer do século XVIII urna ciéncia 
histórica está sendo pensada, ainda que com todas as con¬ 
tradices de direito, no interior das próprias Igrejas. A histo¬ 
riografía do Iluminismo náo deu maior aten 9 áo a esse fato, 
posto que para homens como Hume, Gibbon e Voltaire tudo 
aquilo que pertence á religiáo estabelecida nos afasta de urna 
concep 9 áo racional de Deus (a essa posiáo deu-se o nome de 
deísmo). O que afasta Hume do cristianismo, e, num sentido 
mais geral, do monoteísmo, é a tendéncia á intoleráncia deste. 
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O politeísmo antigo estaría mais próximo de um ideal de ci- 
vilidade. Antecipando Nietzsche, Gibbon via no cristianismo 
um insuflador da fraqueza. e que, como tal, teria contribuido 
para a derrocada de Roma. Em vista disso, seria preferível a 
simplicidade e o vigor da mensagem religiosa do islamismo 
(Hume, 1839, p. 338; Gibbon, 2005, p. 539-570). 

É de certa forma compreensível que tais homens nao 
tivessem tido olhos para a historiografía eclesiástica, quanto 
mais a que se produzia nos estados alemáes, áquela época 
situados na periferia intelectual da Europa. É ali, porém, no 
apagar das luzes do século XVII, que Gottfried Amold publica 
sua Historia imparcial da Igreja e das heresias ( 1699-1700). 3 

Teólogo fortemente marcado pelo pietismo (urna das 
correntes que surgiram do luteranismo), e que renunciou á 
cátedra na Universidade de Giessen por nao se adaptar, segun¬ 
do disse, ao “vicio da busca pela fama do meio académico”, 
Amold promoveu um grande salto que consistiu menos na 
“imparcialidade” evocada no título que na sua inversáo ra¬ 
dical de perspectiva. Para Amold a trajetória da Igreja crista 
se resumía á longa história de um declínio, iniciado já na 
época dos apóstolos e apenas brevemente estancado durante 
a Reforma. Seguindo um caminho oposto ao de Hume, para 
quem o “entusiasmo” religioso nao passa de urna forma cor¬ 
rompida de religiáo, Amold reabilita as chamadas heresias 
por meio de um vigoroso trabalho de pesquisa documental. 
Nelas, mais que ñas grandes confissóes oficialmente reco- 
nhecidas, se encontraria a única “verdadeira” Igreja, a Igreja 
invisível do espirito. Pela primeira vez o sentimento religioso , 
e nao as instituÍ 9 oes, tomava-se objeto de pesquisa histórica. 

’ Em suas mcm ónas, Goethe (1866, p. 421) fala do impacto que sobre ele exerceu 
esta obra. Fui fortemente influenciado por um importante livro que me caiu ás 
maos: era a Historia da Igreja e das heresias de Amold. Esse homem náo é apenas 
um stonador reflexivo, mas é, ao mesmo tempo, piedoso e sensitivo. Suas ideias 
muito convergiam com as minhas". 


A religiáo como objeto: da história eclesiástica á história das religióes 

Ao defender um estudo “imparcial” das fontes, ao reamar a 
importancia dos elementos subjetivos na vivéncia religiosa e 
ao pregar a tolerancia, Amold antecipa o espirito da Ilustrado 
c demarca a passagem de urna historiografía estritamente 
confessional para urna historiografía pragmática. Século XX 
adentro, estudiosos da importáncia de Friedrich Meinecke e 
Emst Benz renderam homenagem á “virada crítica” da história 
da Igreja por ele produzida. O ámago de seu projeto historio- 
gráfico náo assentava num modelo rankeano de objetividade, 
pelo contrário: Amold produziu a primeira grande história 
eclesiástica contra as Igrejas. 

A metodizando da historiografía 
eclesiástica no século XVIII 

Se Eusébio criou este género historiográfico novo, a 
história eclesiástica, seria preciso esperar por Johann Lorenz 
Mosheim (1694-1755) para que ela se transformasse numa 
disciplina autónoma e dotada de um estatuto metodológico 
pleno. O fato de que na passagem dos séculos XVII e XVIII 
a historiografía de língua alema passou a ser produzida, em 
ritmo crescente, dentro das universidades (e náo no interior 
das ordens religiosas) náo é de pouca importáncia para a 
compreensáo do contexto de surgimento da obra de Mosheim. 
Foi ñas universidades alemás que pela primeira vez se estabe- 
leceu a distincáo entre história eclesiástica e história universal 
“profana” (Heim, 2000, p. 34-36). 

Vindo de Helmstedt, Mosheim foi nomeado professor 
honorario na entáo nascente Universidade de Góttingen em 
1747, tendo se tomado seu primeiro chanceler. Góttingen 
representava um experimento radicalmente novo na história 
das universidades, e que incluía a valorizado dos docentes, 
o fim da censura e a énfase na produ«;áo científica. Em condi- 
9 Óes táo favoráveis, era de se esperar que a pesquisa histórica 
realizasse avanzos sem precedentes e antecipasse, em muito. 
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o que precipitadamente se costuma atribuir a homens como 
Barthold Georg Niebuhre Lcopold von Ranke(Icx>ERs, 1982). 

A publicado do primeiro volume de suas Instituí iones 
historiae ecclesiasticae no ano 1726 (os volumes seguintes 
aparecem em 1738 ,1741 e 1755) fez de Mosheim, nos dizeres 
de Ferdinand Christian Baur, o pai da “nova historiografía 
eclesiástica”. Até aquele momento, mais que urna disciplina 
instrumental da teología, a história da Igreja era urna discipli¬ 
na instrumental izada. Liberando-a de um lastro táo pesado, 
Mosheim Ihe atribuí o papel de explorar imparcialmente o 
que se passa tanto no “exterior” quanto no “interior” (a esfera 
propriamente religiosa) da comunidade crista. Ele colocava 
em prática, desta forma, a necessária separagáo entre Igreja 
“visível” e “invisível” que Carlyle, um século depois, conti¬ 
nuaría a reclamar. 

A Igreja, como o Estado, era para ele urna instituido 
social. Ela era urna “república crista”. No mcsmo espirito 
de Amold, Mosheim clama por um tratamento honesto das 
“heresias”: trabalho árduo e difícil, diz ele, mas necessário em 
vista da incompreensáo de que elas haviam sido alvo. Diferen¬ 
temente de Amold, porém, ele nao revela qualquer predi legáo 
pelos “heréticos”. O que caracteriza tais movimentos nao seria 
o entusiasmo ou o erro, mas apenas o potencial de suscitar 
conflitos e disputas no seio da cristandade. 

Do ponto de vista metódico, Mosheim (1867, p. 2-3) 
defende que todo aquele que se interessa pela história intema 
e externa das Igrejas deve reduzi-las ás suas causas, 

[...] isto é, ele deve dizer-nos nao apenas o qué 
aconteceu, mas, da mesma forma, como e porqué. 
Aquele que narra os fatos brutos apenas enriquece 
nossa memoria e nos diverte; mas aquele que, ao 
mesmo tempo, estabelece as causas operantes dos 
acontecimentos nos é benéfico, pois simultáneamente 
fortalece nosso juízo e aumenta nossa sabedoria. 


A religiáo como objeto, da história eclesiástica á história das religióes 

Para estar á altura de sua tarcfa, o estudioso da história 
eclesiástica precisa estar atento aos mais diferentes contextos 
e conexóes possíveis. Ele deve dispor de um conhecimento da 
naturez a humana, da tradigáo e da realidade política dos Esta¬ 
dos cristáos, da história da forma^áo cultural e, sobretudo. da 
filosofía, assim como das crenQas populares (“superstiQÓes”) 
de um povo. As suas fontes devem abranger todo o espectro 
dos autores cristáos “e especialmente daqueles contemporá¬ 
neos dos acontecimentos, urna vez que a base de toda história 
verdadeira assenta em testemunhos”. O bom historiador da 
Igreja deve ser culto, sagaz e racional, aliar memoria e 
discernimiento. Ele deve entregar-se ao seu trabalho de forma 
paciente, ser perseverante, “inflexível em seu amor á verdade 
e á justi^a, e livre de qualquer preconceito” (Mosheim, 1867, 
p. 3). É amplamente aceito que Mosheim levou a efeito, com 
grau maior de sucesso, o ideal de imparcialidade defendido, 
mas nao praticado, por Amold. 

Com Mosheim a história da Igreja substituí, pela primeira 
vez, o método “dogmático” pelo método “pragmático”. Na 
época, esse temió denotava o trabalho de pesquisa desvinculado 
de preocupaQoes de ordem proselitista e atento á necessidade 
de reconstituir cadeias causáis. 4 O que nao quer dizer que com 
isso o estudioso da história eclesiástica se livra de toda finali- 
dade pedagógica. Concebida nos seus termos, essa disciplina 
cumpriria um importante papel formador, em especial para 
as camadas dirigentes da própria Igreja. Reforjada por meio 
de exemplos e blindada contra ataques (falamos de um autor 
que escreveu em pleno século das luzes e que polemizou com 
o deísmo) advindos dos “profanos”, a fé sairia purificada de 
tal empreendimento historiográfico. As “maravilhosas revo- 
lu 9 oes” pelas quais passou a Igreja crista, conclui Mosheim 


4 Tal perspectiva ganharia expressao plena ñas obras de outros especialistas em 
história eclesiástica que lecionaram em Góttingen, como Spittler (1752-1810) e 
Planck (1751-1833). Cf. BAUR, 1852, p. 152 e seguintes. 
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A religiáo como objeto da hístória eclesiástica a historia das religiOes 


(1 867, p. 4), “proclamam em alta voz a providencia divina e o 
caráter instável e váo de todas as coisas humanas . 

Urna peculiaridade alema: 
as raizes teológicas da historiografía académica 

Numa obra justamente reputada como clássica, Hans 
Blumenberg expressou sua desconfianza face a um discurso 
recórreme ñas ciencias humanas: o de que “tudo vem da re- 
ligiáo”. Nos termos deste discurso, tudo o que há de central 
no mundo moderno - conceitos jurídicos, liberdades civis, 
“espirito” do capitalismo, filosofías da historia, etc. - nao pas- 
saria de urna versáo secularizada de instituizóes e formas de 
pensar surgidas num contexto religioso pré-modemo. Levado 
á sua consequéncia lógica e entendido em seu sentido último, 
diz Blumenberg (1985), tal discurso leva a urna negado da 
legitimidade da modemidade, urna vez que esta nada teria 
instaurado de auténticamente novo. 

Mesmo admitindo que essa adverténcia tem toda sua 
razáo de ser, seria urna tarefa ingrata negar que a profis- 
sionalizazao e cientificizazáo da historiografía académica 
no século XIX foi largamente antecipada nos ambientes 
teológicos. Na Alemanha, como vimos há pouco, tal movi- 
mento foi beneficiado pelo fato de que a pesquisa teológica 
passou a ser produzida dentro das universidades. Ainda que 
ah a historia fosse considerada urna auxiliar da teología, 
tal parceria nao deixou de render bons frutos, haja vista a 
estrena ligazáo da teología com a filosofía alema. Pensa¬ 
dores como Kant, Fríes, Schleiermacher e Hegel eram táo 
idos ñas faculdades de teología quanto ñas de filosofía. 

tradizáo de rigor e profundidade do trabalho intelectual 
que emanava deste ambiente ajuda a explicar por que um 
ivro como a Allgemeine Geschichtswissenschaft (“Cién- 
a gera da historia ) tenha sido publicado pelo teólogo e 
historiador Johann Martin Chladenius em 1752. Professor 


na Universidade de Erlangen, ele exerceria forte influéncia 
sobre o já citado Mosheim. 

De modo que quando Richard Dawkins se pergunta “se 
todas as realizazóes dos teólogos forem apagadas do mapa no 
futuro, alguém perceberia a mínima diferenza?” - receamos 
ter de dizer: sim, a historia, e como! 

A exceléncia da pesquisa teológica alema, intemacio- 
nalmente reconhecida, nao significou um estorvo para a 
ciencia histórica, pelo contrário. Emst Troeltsch (1977, p. 
509) resumiu nao só a própria condizáo quando afirmou que 
“Wilhelm Dilthey comezou com estudos em teología, que, 
ñas palavras de Jacob Burckhardt, que igualmente os iniciou, 
nao sao urna preparazáo nada má para a historiografía”. Esse 
caminho da teología á historia foi tudo menos incomum na 
Alemanha. Johann Gottfried Herder era pastor em Weimar. 
Ranke, advindo de urna familia de pastores e estudante de 
filología e teologia em Leipzig, escreveu em suas memorias 
que via na teologia “a maior de todas as ciéncias”. 

Na Universidade de Berlim, a historia eclesiástica se 
faria representar na figura de um judeu convertido ao cristia¬ 
nismo, August Neander (1789-1850). Tendo assumido sua 
cátedra aos 24 anos, ele publica em 1825 o primeiro volume 
de sua Historia da Igreja crista, obra admirada pela énfase 
dada ás experiencias religiosas - mais que á administrazáo 
do sagrado - e pelo equilibrio com que percorre a trajetória 
das distintas confissoes. A especial atenzáo que dedicou á 
historia do sentimento religioso revelava a clara influéncia 
de Schleiermacher. Neander é quase o que se poderia chamar 
de urna “vida paralela” á de Ranke, cuja carreira em Berlim 
dá-se simultáneamente á sua. Ranke, que com ele dividía urna 
visáo desapaixonada do catolicismo, afirmou que Neander se 
eternizara por meio de sua obra. Para Gooch (1942, p. 534) 
nenhuma figura, entre os historiadores eclesiásticos do século 
XIX, é mais atraente que a deste sábio”. 
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Os estudos bíblicos eram outro campo da teología que 
passava, naqueles anos, por transformares profundas. Marcado 
pela leitura de Schelling, dos chamados “neólogos" como Semler 
(para quem as escrituras continham, mas nao eram a palavra de 
Deus) e da “escola mítica" de Eichhom, Gabler e Bauer (para aos 
quais o texto bíblico era urna fusáo de historia e mito), Wilhelm 
de Wette rompe com a tradigáo e dispóe-se a estudar o passado 
bíblico nao mais como teria sido, mas como foi produzido e 
pensado através de mitos. O mito nao era para ele o oposto da 
verdade histórica, mas a poesia ( Dichtung ) de um povo. Seus 
livros e suasposipóes políticas custaram-lhe, enfim, a cátedra em 
Berlim. Tres anos mais tarde, em 1822, aceitava um convite para 
lecionar na Universidade de Basileia, tida pelos mais conserva¬ 
dores como um “ninho de demagogos”. Lá se tomaría urna das 
referencias principáis de um jovem estudante de teología, Jacob 
Burckhardt (Howard, 2000, p. 110-136). 

De Wette teve em David Friedrich Strauss o seu mais 
importante seguidor. A publicado de A vida de Jesús (1835), 
colocaría Strauss no centro de urna polémica sem precedentes 
- e nao apenas nos meios teológicos. Numa época já sacudida 
por urna crescente agitado política liberal, Strauss abalou a 
opiniáo pública alema de urna forma que só seria sobrepujada, 
13 anos depois, pela publicado do Manifestó do partido comu¬ 
nista. Aplicando á figura de Jesús o método de “interpretado 
alegórica”, ele ousou devassar o eixo simbólico do cristianismo, 
colocando em questáo a sua autenticidade “histórica”. 

Este ensaio aplica o conceito de mito ao escopo geral 
da historia de vida de Jesús, revela [a presenta de] 
narrativas míticas, ou pelo menos de floreios ( Auss- 
chmuckungen) em todas as suas partes, e coloca 
na categoría de míticas nao apenas as narrativas 
milagrosas da juventude de Jesús, mas também as 
de sua vida pública, nao apenas os milagres que se 
passaram com ele, mas também os por ele realizados 
(Strauss, 1840, p. 51). 


A religiáo como objeto: da história eclesiástica á história das religióes 

Homens como Ludwig Feuerbach e Karl Marx ficavam 
fascinados pela tese de que toda a história evangélica nao 
passaria de um mito. Max Weber afirmou ter tido urna “ex- 
traordinária impressáo” quando leu o livro de Strauss pela 
primeria vez. Nietzsche, menos condescendente, via em 
seu autor o produto de urna “historiografía cérica". Críticas 
á parte, A vida de Jesús teve um efeito duradouro e pertur¬ 
bador sobre a intelectualidade burguesa europeia. Essa obra 
constituí um índice a partir do qual vislumbramos a precoci- 
dade, originalidade e rigor metódico atingidos pela erudi<;áo 
histórico-teológica protestante entre fins do século XVIII e 
inicios do XIX. Somente um século e meio mais tarde pes¬ 
quisas semelhantes seriam feitas pelos antropólogos sociais 
británicos (Cf. da Matta, 2003, p. 237-28Ó). 5 

Nao é, pois, por urna mera coincidéncia que dois dos mais 
importantes historiadores do século XIX tenham saido das fi- 
leiras da teología e reservado á religiáo um papel de destaque 
em sua obra. Ranke só se toma intemacionalmente conhecido 
com sua História dos papas (1834-1836). Burckhardt estreia 
com A época de Constantino, o Grande (1853), livro que trata, 
básicamente, da transido do “paganismo" ao cristianismo. 

Como se tratava de historiadores que nao costumavam 
recuar ante a palavra “Deus”, inúmeros críticos do século XX 
atribuíram a eles urna visáo providencialista da história. Mas 
os que dizem tal coisa incorrem em erro. Mesmo um homem 
profundamente religioso como Ranke partilhava da opiniáo 
de De Wette e Baur de que as verdades religiosas estáo para 
além de qualquer demonstrado científica. Está fora das pos- 
sibilidades do método histórico tanto comprová-las quanto 
refutá-las. Ao fim de sua longa e produtiva vida, Ranke (1921, 
p. 85, 88) afirmava: 


Para urna crítica poderosa de tais interpretares, cf. BLUMENBERG. 2003. p. 
237-286. 
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Ao evocar seu nome [de Cristo], embora eu acredite 
ser um bom cristáo evangélico, preciso ainda me 
prevenir aqui contra a presunto de falar do misterio 
religioso, o qual. sendo incompreensível, nao pode 
ser apreendido pelo pensamento histórico. [...] Os 
campos da crenga religiosa e da ciencia histórica 
nao sao mutuamente opostos, mas sao distintos em 
sua natureza. 

Ao abordarem a religiáo, os historiadores stricto sensu 
ocupavam-se majoritariamente com as relagoes entre poder 
político e poder religioso. De fato, nada perdeu em atualidade 
a afirmagáo de Ranke de que a separagáo entre historia eclesi¬ 
ástica e historia política é puramente formal, pois na realidade 
da vida as duas esferas estao setnpre imbricadas urna na outra. 
Dada a centralidade do político e a exigencia crescente de rigor 
metódico na historiografía do século XIX, experimentos como 
o de Michelet em A feiticeira (1862) passariam desapercebidos. 
Os impulsos advindos da teologia nao cessavam. nao obstante 
a historiografía leiga nao lhes dar atengáo. Eis um exemplo 
interessante: em 1869, um obscuro professor de teologia da Uni- 
versidade de Viena, Gustav Roskoff, publicava urna Historia do 
diabo cujo subtítulo dava mostras de seu caráter inovador: Urna 
satanologia histórico-cultural, dos primordios ao século XVIII. 
Ao longo de mil páginas, Roskoff faz recuar as origens do “anjo 
das trevas aos sistemas religiosos das primeiras civilizagoes, 
mostrando que com o avanzo do racionalismo e a cientificizagáo 
moderna a crenga no diabo entra em franco declínio. De urna 
espécie de antidivindade, ele acaba reduzido á condigáo de ale¬ 
goría do mal moral que habita o próprio homem. “A crenga no 
diabo enquanto um ser dotado de urna personalidade própria é 
doravante tomada como superstigáo, e o temor diante dele caiu 
no ridículo” (Roskoff, 1987, p. 560). 

Pode-se falar aqui de urna gradativa alienado da histo¬ 
riografía profissional face á historia eclesiástica e da religiáo, 
algo que, curiosamente, ela nunca chegou a experimentar em 
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relaqáo á história da arte ou da economia. Em certa medida, tal 
afastamento é o reflexo de um contexto em que os representan¬ 
tes oficiáis da religiáo assumiam urna atuagáo conservadora, as 
vezes reacionária mesmo, na arena política. Após a queda de 
Napoleáo Bonaparte, o Vaticano toma-se a face mais visível da 
antimodemidade. O fundamentalismo religioso de Romaprodu- 
ziu, é verdade, um monumento historiográfico digno de nota na 
figura do abade francés René-Frangois Rohrbacher, cuja Historia 
universal da Igreja católica aparece entre 1842 e 1849. Porém 
foi o mais brilhante e erudito historiador católico do século XIX, 
Ignaz von Dóllinger, quem desempenhou o papel de principal 
porta-voz da oposigáo á Igreja de Pío IX e a este documento que 
escandalizou a opiniáo pública europeia da época, o Syllabus (Cf. 
Mata, 2007, p. 225-244). É compreensível que, de urna maneira 
geral, os historiadores franceses e alemáes de maior prestigio 
(Michelet, Quinet, Sybel, Treitschke) só abordassem os temas 
religiosos na condigáo de polemistas. 


A partir de meados do XIX, a profissionalizagáo e a espe- 
cializagáo crescentes levam a urna separagáo cada vez maior 
entre a ciencia histórica, de um lado, e o saber teológico, do 
outro. Essa separagáo era algo novo e deitava um véu sobre as 
estreitas relagoes que as duas disciplinas haviam mantido desde 
há muito. Basta lembrar que o editorial de Sybel ao primeiro 
número da Historische Zeitschrift (1859) assinala que os es- 
tudos de história eclesiástica poderiam ser ali publicados, mas 
nao deixava dúvida de que a preeminencia caberia á história 
política. Era urna espécie de desconvite. 


HistoricizaQáo e pluralismo moderno: 
o nascimento da história das religioes 


Entre as décadas de 1870 e 1880 o mundo de língua ale¬ 
ma sofria as dores do parto da fase “heroica” da modemidade. 
Eram tempos de embriagues nacionalista sob a lideranga de 
Bismarck, sobretudo após a vitória na Guerra Franco-Prussiana. 
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A religiáo como objeto: da história eclesiástica á historia das religióes 


O entusiasmo pela ciencia toi em grande parte favorecido pelo 
conservadorísima político-social das Igrejas protestantes, assim 
como pelo obscurantismo da Santa Sé. A causa da religiáo 
parecía definitivamente perdida: as conhecidas palavras de 
Nietzsche sobre a “morte de Deus" no prólogo de seu Zaratustra 
davam o retrato espiritual razoavelmente fiel de urna época. 

Tendo adquirido extraordinário sucesso junto ao público 
leitor, o biólogo Emst Haeckel, principal vulgarizador do 
darwinismo na Alemanha, defendc a introdugáo da “historia 
natural da criagáo” no ensino fundamental, cria urna doutrina 
própria (“monismo”) e reforja o partido anticlerical. Emest 
Renán desperta a ira dos católicos franceses ao introduzir, com 
sua Vida de Jesús, o grande público de seu país aos intensos 
debates detonados por Strauss do outro lado do Reno. O próprio 
Strauss volta á carga num livro que é quase um novo evangelho 
(A velha e a nova fé, 1872), e que foi longa e duramente criti¬ 
cado por Nietzsche (1981, p. 9-94). A sensibilidade religiosa 
dominante era continuamente tomada de assalto, a ponto de 
o govemo prussiano retirar, em 1879, as aulas de biologia 
do currículo do ensino secundário. Quatro anos mais tarde, o 
parlamento alemáo debateria durante dois dias o “escándalo” 
causado pelo renomado fisiologista Emil Du Bois-Reymond, 
reitor da Universidade de Berlim, que assumira publicamente 
sua adesáo ao darwinismo. 

Duas vozes dissonantes se levantaram contra a cientifi- 
ciza^ao e a historicizagáo crescentes. Se a de Nietzsche é bem 
conhecida, o mesmo nao se pode dizer de Franz Overbeck. 
Da mesma forma que seu amigo filósofo, o teólogo Overbeck 
lecionava no que o status quo académico germánico chamara 
o ninho de demagogos” de Basileia. Sua crítica tocava no 
ñervo mesmo das coisas, virando-as ao avesso. Diferentemente 
de Nietzsche, ele nao via em Strauss um simples “filisteu da 
cultura , mas o sintoma de urna teología que negaría a si mesma 
ao abragar urna perspectiva histórico-crítica. Para Overbeck 


urna religiáo só se ocupa com seus próprios mitos quando eles 
deixam de ser forgas vivas. “Nao é segredo”, afirma, “que no 
mundo cristáo tais forgas estáo mortas há tempos” (Overbeck, 
2001 p. 63). Ele se queixa de que nao se praticava entáo nenhu- 
ma interpretagáo dos textos cristáos que nao a histórica. Pois 
a historia, ao contrário do que defendiam teólogos como Paul 
de Lagarde, nao estaría em condigóes de, por si só, estabelecer 
a verdade do cristianismo. O máximo que se obteria com isso 
seria urna religiáo de eruditos. Ao adotar urna perspectiva his¬ 
tórica, a teología se subordinara á ciéncia e perderá sua razáo 
de ser: “o cristianismo, como toda religiáo, tem a mais clara 
antipatía em relagáo ao pensamento racional. Eu digo ‘como 
toda religiáo’ porque o antagonismo entre fé e conhecimento 
é permanente e absolutamente irreconciliável” (p. 54). Com 
isso, Overbeck se opunha frontalmente ao otimismo de Leibniz 
e Mabillon, e antecipava o anátema langado pelo papa Pió X 
sobre os avangos feitos pelos historiadores eclesiásticos “mo¬ 
dernistas” dos primeiros anos do século XX. 

A fé era abalada, mas os progressos da ciéncia eram in- 
discutíveis. Para tanto, a contribuigáo da filología havia sido 
decisiva. Sem ela, o surgimento da historia das religióes, tal 
como a entendemos hoje, difícilmente teria ocorrido. Fruto 
notável desta parceria é a Historia de Israel publicada por 
Julius Wellhausen, em 1878. É a primeira historia crítica do 
povo judeu. Nesse trabalho de imenso fólego, Wellhausen de- 
monstrou que a lei mosaica só se constituiu na era pós-exílica. 
Ela nao fora o ponto de partida do Estado de Israel, mas sim da 
religiáo judaica. Do ponto de vista metodológico, a importáncia 
desse erudito náo foi menor. Rejeitando a interferencia de pres- 
supostos teológicos no trabalho de pesquisa, ele entendía que 
“a análise histórica de urna religiáo pressupoe um senso de fé 
náo-dogmática e náo confessional” (Momigliano, 1982, p. 50). 

Nada disso quer dizer que a historia da Igreja tenha entra¬ 
do em declínio. Em Góttingen, os estudos de Albrecht Ritschl 
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sobre a históna do pietismo marcaram época. Ao desenvolver 
o conceito da autonomia ( Selbstándigkeit ) dos tenómenos re¬ 
ligiosos, ele influenciarla diretamente alguns dos gigantes da 
ciencia d\emfin-de-siécle. 

Adolf von Hamack, antes de qualquer outro. Seu colossal 
Compendio de historia dos dogmas (1885-1889) elevou o 
conhecimento sobre a historia do cristianismo na Antigui- 
dade a um patamar desconhecido ate entao. Nao é um exa¬ 
gero afirmar que esse historiador-teólogo tomou-se urna das 
principáis estrelas do firmamento académico europeu. Suas 
preleqoes sobre A esséncia do cristianismo (1900) obtiveram 
um sucesso imediato, retumbante. Foram traduzidas em 15 
línguas e tiveram mais de 70 edigoes apenas na Alemanha. 

No segundo Congresso Internacional de Historia, realizado 
em Roma, em 1903, Hamack foi eleito vice-presidente. No 
ano seguinte, ele era a maior atragáo da comitiva de cientistas 
alemaes enviados áExposigáo Universal de Saint Louis. Todo 
este prestigio ajuda a entender porque entre os alunos das suas 
prelegoes no semestre de invernó 1909 e 1910 encontrava-se 
umjovem historiador francés de 23 anos, Marc Bloch. 

Em questoes de política académica, porém, Hamack era 
decididamente um conservador. Em 1901, faz publicar um 
opúsculo em que ataca a proposta de se transformar, segundo 
o modelo holandés, as faculdades de teología em faculdades de 
historia das religioes e ciencia da religiao. Mesmo reconhecen- 
do que “as religioes devem ser estudadas por meio de um só e 
mesmo método, o histórico” (Harnack, 1901 , p. 8) e que para 
esse fim o historiador deve ter em vista o contexto histórico 
mais ampio, Hamack considera que a teología continuava tendo 
toda sua razao de ser ao lado da historia e da filología. Abdicar 
déla significada renunciar á centralidade do cristianismo, pois 
quem nao conhece esta religiao nao conhece nenhuma outra. 
[...] Porque o cristianismo, em sua forma pura, nao é urna reli- 
giao dentre outras, mas a religiao” (p. Heló). 


A religiáo como objeto da história eclesiástica a historia das religlies 

Com essas palavras, 

Hamack estava na verdade 
polemizando com Max Mül- 
ler, que assim havia resumido 
a diferenga entre a historia 
eclesiástica e a teología, de 
um lado, e a nasccnte histo¬ 
ria das religioes, do outro: 

“aquele que conhece apenas 
urna [religiao] nao conhece 
nenhuma”. Tal como a mo- 
demidade havia significado 
um processo estrutural de 
pluralizado e diferenciagáo 

das sociedades europeias, o 

... , Adolf von Hamack (1851-1930). 

que possibihtara o advento 

da liberdade religiosa, tomava-se possível agora, na esfera 
académica, a gradativa ampliado da historia eclesiástica em 
urna historia das religioes. 

O termo “religiao” passa a significar algo mais que cristia¬ 
nismo. Se é certo que o legado de Eusébio nao foi abandonado, 
os pesquisadores de fins do século XIX viram-se obligados a 
formular toda urna nova agenda de investigado em vista do 
colossal acervo de conhecimento que outras disciplinas (lin¬ 
güística, etnología, sociología, psicología) colocavam a seu 
dispor. A internacionalizado e profissionalizado da pesquisa 
académica sobre a religiao tomam-se evidentes. Edward B. 
Tylor publica Cultura primitiva em 1871, livro no qual langa as 
bases para a teoría dos estágios primevos da evolugáo religiosa. 
Em suas notáveis Preleqoes sobre a religiao dos semitas (1889), 
William Robertson Smith demonstra a íntima relado entre rito e 
manutengáo da coesáo social - relagáo anteriormente explorada, 
sob um prisma ligeiramente distinto, por Fustel de Coulanges 
em A cidade antiga (1864). O primeiro volume do monumental 
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O ramo de ouro (1890), de James Fraser, revela-nos o fascinante 
mundo das práticas mágicas e da realeza sagrada. 

Sob o impacto da teoria da evolugáo das especies, a 
problemática dominante entre os estudiosos era indiscuti- 
velmente a da “evolugáo religiosa". Mais que as distintas 
teorias a respeito - e que cairiam em desuso já ñas primeiras 
décadas do século XX - o legado mais importante daquela 
geragáo está no plano metodológico: o enfoque histórico 
foi gradativamente articulado com o (e ás vezes substituido 
pelo) método tipológico-comparativo. Na Alemanha, onde a 
tradigáo historicista encontrara sua fundamentagáo teórica ñas 
obras de Droysen e Dilthey, os avangos nesse sentido foram 
lentos e tímidos. Enquanto que na Franga, Inglaterra e Flolanda 
o projeto de urna ciéncia geral das religióes jamais deixou de 
ver na comparagao o seu ovo de Colombo. 

Na lingüística esse método já demonstrara e continuaría 
a demonstrar toda a sua vitalidade, e nao é por mera coinci- 
déncia que Friedrich Max Müller seja considerado por muitos 
o pioneiro da historia das religióes. Esse sanscritista alemáo, 
depois de estudar em Leipzig, Berlim e París, resolve em 
1846 radicar-se na Inglaterra. Após assumir urna cátedra em 
Oxford, Müller devota-se ao gigantesco projeto de edigáo dos 
51 volumes dos Sacred books of the East , obra que se chegou 
a qualificar como a mais importante realizagáo científica da 
Era Vitoriana sobre a religiáo. Costuma-se atribuir a ele a 
criagáo do termo “ciéncia da religiáo”. Müller entendia que 
esta táo ambicionada cientificidade passava necessariamente 
pelo emprego do método comparativo. Com isso, a historia 
das religióes se antecipava á historiografía académica (ñas 
suas diversas modalidades), bem como ás ciéncias sociais. 
Ele afirmara, numa série de conferéncias realizadas em 1870, 
que todo conhecimento superior é adquirido pela compara- 
gao, baseia-se na comparagao” (Müller, 1873, p. 12). Essas 
palavras dáo prova da influéncia recebida de Franz Bopp. 
seu antigo professor em Berlin, e que em 1833 produzira a 
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primeira gramática comparada das línguas indo-europeias. 
Max Müller acreditava que “urna ciéncia da religiáo, baseada 
numa compreensáo imparcial e verdadeiramente científica 
de todas, ou ao menos das mais importantes religióes da hu- 
manidade, é agora apenas urna questáo de tempo" (p. 34-35) 

Sua Introduqáo á ciéncia da religiáo (1873) teve a publi- 
cagáo antecipada, pois nos Estados Unidos já circulava urna 
edigáo “pirata”. O livro foi rápidamente traduzido em francés, 
italiano e alemáo. Com efeito, o interesse por estudos sobre a 
religiáo realizados numa perspectiva náo teológica era crescente. 
Na Grá-Bretanha, as limitagóes impostas pelos teólogos no 
ambiente universitario eram contornadas gragas á iniciativa de 
benfeitores como Robert Hibbert e Lord Gifford, que deixaram 
parte de suas fortunas para o patrocinio de séries de conferéncias 
dedicadas a temas religiosos. O convidado tinha apenas de ser 
um especialista de notorio saber, qualquer que fosse sua cren- 
ga. Os temas deveriam ser tratados de forma acessível aos náo 
especialistas, mas também abordados da forma mais rigorosa 
possível (Kippenberg, 2002, p. 38-39). 

Embora o nome da nova disciplina fosse motivo de 
desacordó (ás vezes se fala em “ciéncia da religiáo”, ou- 
tras em “história das religióes”, outras aínda em “religiáo 
comparada”), seus alicerces institucionais aos poucos eram 
estabelecidos. A Holanda coube o pioneirismo, com a criagáo 
da primeira cátedra em 1876. Seguiu-se a Franga, em 1880. 
As dificuldades na Alemanha foram maiores, como o opúsculo 
de Hamack mencionado há pouco permite supor. A criagáo de 
cátedras de história das religióes ñas faculdades de filosofía 
alemás ocorreria somente em 1913. Um indicativo a mais deste 
atraso” é o fato de que os dois primeiros professores de história 
das religióes na Alemanha eram estrangeiros: o dinamarqués 
Edvard Lehmann e o sueco Nathan Sóderblom. Em 1880, 
surgía a Revue d’hisíoire des religions. Em 1897, Estocolmo 
sediava um congresso de ciéncia das religióes; trés anos depois 
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realizava-se na capital francesa o primeiro congresso interna¬ 
cional de historia das religióes. 

A longa tradigáo de pluralismo religioso, a que se somam 
agora a legitimidade e a liberdade conferidas pelo ambiente 
universitário, tudo isso ajuda a explicar porque vários dos 
clássicos da historia das religioes tenham sido escritos por 
holandeses. Desde muito cedo, aliás: o notável Manual de 
historia das religides de Pierre Daniel Chantepie de la Saussaye 
data de 1887. Depois de enaltecer a figura de Max Müller, seu 
autor caracteriza a nova ciencia como o estudo da esséncia e 
das distintas manifestares do religioso. Ela seria composta 
de duas subdisciplinas, a filosofía da religiáo e a historia da 
religiáo. A última, por sua vez, se dividiría no estudo das re¬ 
ligioes dos povos “primitivos” e na historia das religioes “no 
sentido estrito”. 

As características singulares do campo religioso holan¬ 
dés parecem se traduzir, em termos metodológicos, em urna 
abertura precoce para a interdisciplinaridade (Molendijk, 
2000, p. 19-56). Chantepie de la Saussaye (1887, p. 4) eré que 
“a ciéncia da religiáo deve suas descobertas e seu progresso aos 
campos da lingüística, da filología, da etnografía, da psicología 
dos povos, da mitologia, do folclore”. A mesma abertura para 
o diálogo pode ser observada na obra de seu compatriota Cor- 
nelis Petrus Tiele. Em 1897 sao publicadas, com o título pouco 
atraente de Elementos de ciéncia da religiáo, as conferéncias 
que Tiele realizara um ano antes na Universidade de Edimburgo. 
Escrevendo em meio á febre metodológica que assola o último 
decénio do século XIX, é compreensível que Tiele tenha se de¬ 
dicado mais á reflexáo teórica que seus antecessores. Mas com 
que poder de síntese, com que clareza e senso de equilibrio o faz! 

Aos seus olhos, nao haveria falta de lógica ou excesso de 
pompa na utiliza^áo do termo “ciéncia” pela nova disciplina. A 
ciéncia da religiáo é para Tiele urna ciéncia da realidade, ela se 
fundamenta na investigado sistemática e metodológicamente 
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conduzida de um dado objeto de conhecimento. Sua tarefa: o es¬ 
tudo de todas as religióes, vivas ou mortas. Para tanto, ela deve 
abdicar de pretensóes de natureza especulativa ou metafísica. 
Mais ainda, ela deve ignorar qualquer pretensáo normativa. O 
praticante da ciéncia da religiáo vé todas as formas religiosas 
“como simples objetos de investiga 9 áo, diferentes linguagens 
ñas quais o espirito religioso se manifesta”, afastando-se, assim, 
de toda inten^ao apologética. Esse anseio de objetividade nao 
significa que seus métodos se inspirem nos das ciéncias da 
natureza. A perspectiva histórica continua sendo essencial 
para a ciéncia da religiáo. Mas história, apenas, náo basta. 
Ciéncias como a psicología, a antropología e a sociología 
sáo igualmente importantes. Rompendo com a divisáo dog¬ 
mática, estabelecida por Dilthey, entre ciéncias da natureza e 
ciéncias humanas, Tiele afirma: “nós queremos compreender 
e explicar” (we wish to understand and to explain). De resto, a 
ciéncia da religiáo preservaría um importante caráter filosófi¬ 
co, posto que trabalha dedutivamente. Mas essa dedupáo, para 
Tiele (1897, p. 18), “deve partir dos resultados obtidos por 
meio da indu 9 áo, por meio do método empírico, do histórico 
e do comparativo”. 

A demanda pelo estudo dos fenómenos religiosos a partir 
de novas bases náo era menor na Alemanha que na Inglaterra 
ou na Holanda. Mas na auséncia de urna estrutura institucional 
apropriada, a história das religióes floresceria ali através de duas 
vias alternativas. Em Góttingen, jovens teólogos como Emst 
Troeltsch e Wilhelm Bousset reuniram-se em um grupo que 
se tomou conhecido como “Escola da História das Religióes" 
(Religionsgeschichtliche Schule). O programa desse grupo é re¬ 
sumido pela primeira das proposÍ 9 Óes defendidas por Troeltsch 
(apud Drescher, 1991, p. 74) em seu exame de doutoramento: 

A teología é urna disciplina histórico-religiosa, mas 
náo como parte de urna constru 9 ao da história uni¬ 
versal da religiáo, e sim enquanto determinacáo do 
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contcúdo da religiao crista através de sua comparado 
com as poucas grandes rcligiócs que conhecemos 
com maior exatidáo. 

O que separava a teologia histórica de Troeltsch da mo¬ 
derna história das religioes era. básicamente, a centralidade 
que ele conferia ao cristianismo e as suas preocupares de 
ordem normativa c pastoral. As diferenqas, contudo, nao 
devem ser superestimadas. A históna/ciéncia das religioes 
surgida em fins do século XIX preservaría ainda por muito 
tempo as marcas de urn etnocentrismo ocidental-cristáo as 
vezes mais, as vezes menos sutil. Mesmo hoje em dia, nao é 
incomum que ela seja incentivada apenas para ser posta a ser- 
vigo dos projetos missionários das grandes lgrejas. Quanto a 
Troeltsch, sua énfase no emprego do método histórico-crítico, 
no uso de teorías nos estudos religiosos e na comparado do 
cristianismo com as grandes “religióes universais” tomava 
sua agenda muito próxima da de Max Müller e Tiele. 

Livre de constrangimentos dessa natureza, a história cul¬ 
tural alema revelou-se um celeiro de onde sairiam alguns dos 
mais inovadores estudos sobre as religioes produzidos nesta 
época. Chantepie de la Saussaye (1887, p. 4) havia percebido 
com clareza que a história cultural era “indispensável, pois ela 
revela as conexóes da religiao com outras esferas da vida”. De 
fato, essas palavras resumem o que há de mais relevante ñas 
obras de alguns professores da Universidade de Heidelberg, 
advindos das mais diferentes disciplinas, e que produziram urna 
articulaqáo nova, criativa, entre estudos históricos e estudos 
religiosos. Marcaram época os livros de Eberhard Gothein 
sobre lnácio de Loyola e a contrarreforma, de Georg Jellinek 
sobre a origem puritana dos direitos civis, de Troeltsch (que se 
transferirá para Heidelberg, em 1894) sobre as relagóes entre 
protestantismo e modemidade, de Max Weber (em Heidelberg, 
desde 1896) sobre a relagáo entre calvinismo e desenvolvi- 
mento capitalista. Á excegáo de Gothein, nenhum deles era 
historiador de formaqáo. Eles se beneficiavam, em todo o caso, 

62 


de um ambiente intelectual no qual o problema da religiao 
era considerado nao urna problemática como qualquer outra, 
mas a problemática moderna por excelencia. Um indicativo 
disso foi a formaqáo, em 1904, do círculo Eranos, em que se 
encontravam regularmente para debater questóes ligadas á 
história das religioes: o teólogo Adolf Deissmann, o filólogo 
e classicista Albrecht Dieterich, o filósofo Wilhelm Windel- 
band, o historiador Erich Marcks, além dos citados Gothein, 
Jellinek (que era jurista), Weber e Troeltsch. Na biografía que 
dedicou ao marido, Marie Luise Gothein (1931, p. 148) afirma 
que “as principáis figuras dos círculos filosóficos daqueles 
anos” faziam parte do Eranos, unidas pelo desejo comum de 
“abordarem, a partir das mais distintas perspectivas, o pro¬ 
blema da religiao enquanto o mais importante dos problemas 
da humanidade”. 

Entre 1903 e 1905, na Holanda, um jovem professor uni¬ 
versitario, Johan Huizinga, oferece cursos sobre históna do bu¬ 
dismo, do isla e da Reforma. Disposto a abandonar a indoiogía, 
tema ao qual se dedicara no doutorado, ele se esforgava desde a 
virada do século por entender a fundo as relagoes entre religiao 
e cultura. O exemplo de Burckhardt teve ai a sua importancia. 
Em 1905 tinham vindo a público as Considerares sobre a 
historia universal ñas quais o mestre suígo via ñas religioes a 
expressáo das necessidades metafísicas do ser humano e, ao 
mesmo tempo, “o reflexo de povos e civilizagoes inteiras, [...] 
a copia e o contomo que estes povos e civilizagoes projetam e 
formam no infinito” (Burckhardt, 1910, p. 37). É como po¬ 
tencia histórica e, simultáneamente, como espelho da história 
que Burckhardt entendia o fenómeno religioso. Influenciado 
por essas ideias e ainda pelos trabalhos de Usener e Troeltsch, 
Huizinga trabalharia quase que anónimamente por mais de urna 
década, publicando trabalhos de menor importancia. Somente 
em 1919 ele langa seu Outono da ¡dude Media, um dos mais 
helos e importantes livros já escritos sobre o universo religioso 
e cultural da baixa Idade Média (Strupp, 1999, p. 160-168). 
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F. quanto ao mundo intelectual católico? O atraso da 
historiografía eclesiástica e da historia das religióes produzi- 
das na Franca e Italia ao longo de quase todo o século XIX é 
ampl amente reconhecido. Com a aprovaqáo da lei que garantiu 
a liberdade de pesquisa ñas universidades francesas, em 1878 
e a nova atmosfera produzida pelo Risorgimento italiano, este 
quadro de estagna^áo cometa a alterar-se. A agita<?áo intelectual 
e política nos meios católicos de fins dos Oitocentos e a incor¬ 
porado do método histónco-crítico produzem urna reviravolta 
no campo da pesquisa histórica. Anseia-se agora por rigor, 
erudito, originalidade. Surge entao o chamado “modernismo” 
católico. Seus representantes principáis: o irlandés Tyrrel, o 
inglés von Flügel, o italiano Buonaiuti e, sobretudo, o francés 
Loisy. Suas obras nao passam desapercebidas a Hamack, que 
prontamente lhes reconhece a importancia. 

Ora, justamente quando esta brilhante gerado de 
historiadores da religiáo provava ao mundo que os estudos 
bíblicos e a historia eclesiástica podiam existir em outras 
línguas que nao o alemáo e em outro ambiente que nao o 
protestante ou o agnóstico, o peso da autoridade papal se 
fez sentir mais urna vez. Em julho de 1907, Pió X publica 
o decreto Lamentabili sane exiíu (houve quem o chamasse 
“novo Syllabus ”) condenando os “erros gravíssimos” dos mo¬ 
dernistas. Dois meses depois, a encíclica Pase endi dominici 
gregis aprofundava os termos do decreto. No calor da hora, 
ao comentar os eventos, Hamack observou, com perspicacia, 
que o que estava em questao era nada mais nada menos que 
“o direito á crítica histórica”. Um direito que a alguns custou 
caro: Tyrrel, jesuíta, abandona a ordem. Buonaiuti e Loisy 
sao excomungados. Segundo Poulat (1962, p. 23), o principal 
nome do movimento, Loisy, seria nao apenas criticado, “mas 
desonrado, injuriado, difamado”. Tal como outrora Dóllinger, 
ele contaría com a simpada de historiadores de prestigio. Um 
deles foi Lucien Febvre. Numa longa e inspirada resenha das 
memorias de Loisy, Febvre (1931, p. 362) compara-o a Lutero 


formula urna frase que é quase um postulado: “a historia de 
mna religiáo é bastante difícil de escrever de fora se ela o é, 
simultáneamente, (mas por outras razóes) de dentro”. 

Aquela mesma historicidade legada ao Ocidente pela 
tradfráo judaico-cristá tomara-se, agora, um problema. Over- 
beck tentou resolvé-lo com as armas da critica, e o Vaticano 
com as da autoridade. 

A historiografía contemporánea 
e a historia das religióes 

Recapitulemos. Tentamos mostrar como, partindo do 
campo da historia eclesiástica e dos estudos bíblicos, a historia 
das religióes aos poucos se constituiu em urna disciplina mar¬ 
cada pela diversidade de abordagens e perspectivas analíticas. 
Se pudéssemos resumir em tres características o que há de 
essencial nesse processo, seriam as seguintes: (a) o fenómeno 
religioso passa a ser contemplado em todas as suas formas, 
institucionalizadas ou nao; (b) nao há qualquer pretensáo de 
centralidade do cristianismo; e (c) os pressupostos teológicos 
tomam-se um corpo estranho na historia das religióes. Quando 
muito, tais pressupostos exercem aínda influencia no interior 
de urna ou outra subdisciplina, como a historia eclesiástica. 
No mais das vezes, porém, eles sao inteiramente abandonados 
mesmo por pesquisadores que se consideram adeptos de urna 
dada confissáo. Para o historiador das religióes a teología con¬ 
tinua a ter importancia apenas na medida em que lhe permite 
conhecer o discurso (as vezes um discurso extremamente 
sofisticado) que a religiáo elabora sobre si mesma. 

Resta-nos aínda dizer algumas palavras sobre a historia 
das religióes a partir de inicios do século XX, momento em que 
inumeras disciplinas que se dedicaram ao estudo da religiáo 
estabeleceram seus fundamentos. 

Como ciéncia dos fenómenos do “espirito”, a psicología 
Parecía destinada a dar-nos urna importante contribui<;áo. 
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Nesse sentido, o aporte de William James e Wilhelm Wundt 
á psicología da religiáo foi decisivo. Wundt, cujo prestigio á 
época costuma ser hoje subestimado, elaborou sua teoria da 
religiáo ancorada numa psicología de tipo experimental. En¬ 
tre os historiadores seu trabalho nao teve maior repercussáo, 
como nao teria o de Freud. Foi principalmente James, autor do 
clássico As variedades da experiencia religiosa (1902), quem 
despertou imediato interesse dos historiadores do religioso que 
buscavam alternativas á psicología de tipo positivista (Hennis, 
1996). James estava preocupado com a descriqáo da experiencia 
subjetiva do religioso, nao obstante entendesse a religiáo como 
a expressáo de urna “constante antropológica” - ou seja, como 
um universal humano. 

Influencia incomparavelmente maior, como se sabe, seria 
desfrutada pela sociología francesa. Tudo aqui parece ter gi¬ 
rado em tomo de um homem: Émile Durkheim (1858-1917). 
Idealizador e diretor do L 'Année sociologique , criado em 1898, 
Durkheim cercou-se de jovens e brilhantes estudiosos como 
Marcel Mauss, Henri Hubert e Robert Hertz. Pode-se dizer, 
em face da contribuiqáo desse grupo, que a sociología nasce 
estreitamente ligada ao estudo dos fenómenos religiosos. Sob a 
firme lideranqa intelectual de Durkheim, temas como a magia, 
o sacrificio, a dádiva e o totemismo foram abordados de forma 
sistemática, aínda que sob um prisma nao inteiramente novo 
(a divida em relaqáo a William Robertson Smith nunca foi 
devidamente reconhecida). O próprio Durkheim só sistematiza 
sua teoria da religiáo mais tarde, num livro que até hoje nao se 
pode 1er sem certo assombro: As formas elementares da vida 
religiosa (1912). Embora nao esteja isento de críticas o pos¬ 
tulado de que a esséncia da religiáo residiría na sua dimensáo 
social (ou antes: societária), ele revelou-se urna chave analítica 
válida e indispensável, e cuja utilidade historiadores como Al- 
bert Mathiez, Marc Bloch e Lucien Febvre cedo reconheceram. 

Na Alemanha, Weber comeqa a escrever sua sociología da 
religiáo em 1911, concluindo-a dois anos mais tarde. A publicado 
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da história eclesiástica á 


história das religióes 


. .pría em 1920, na forma de um extenso capítulo inserido 

,\ ,ria desde 1907, através de diversos ensaios, urna verda- 
L sociología do cristianismo no tempo presente. Em 191 . 
Troeltsch finalmente publica sua obra-pnma As doutrmas socáis 
IZ ^eias e grupos cristüos (Troeltsch, 1994). Trabalhando 
numa linha de fronteira entre filosofía e sociología da religiáo, 
Georg Simmel (1858-1918) deu digmdade teórica ao concertó 
de religiosidade e caracterizou a reduqáo da religiáo a religiáo 
de Igreja como urna “caricatura"' (Laermans, 2006). 

Tanto na Franca como na Alemanha, o fascímo suscitado 
pela sociología da religiáo coincide com a crise do historicismo. 
Perde espado urna perspectiva estritamente genética, monográfica. 


alheia as “leis”, enfim, da vida religiosa. Se isso se pode perceber 
na primeira geraqáo da Escola dos Armales, com muito mais razáo 
na história das religióes propriamente dita. As designaqóes que o 
novo enfoque vai receber variam conforme o gosto e a ocasiáo: 
comparativo, tipológico, morfológico ou “fenomenológico”. 

Igualmente importante, e todavía ignorado, é o legado da 
folclorística. Sem ela, nosso conhecimento sobre o universo 
religioso das camadas populares e do campesinato nunca seria o 
mesmo. Taxada de pré-científica pela escola sociológica francesa 
e pelos antropólogos culturáis (que lhe fagocitaram o objeto e, 
muitas vezes sem o saber, os métodos), ela nos deu trabalhos 
clássicos como a Mitología alema (1835), de Jacob Grimm, Ritos 
de passagem (1909), de Amold van Gennep, e Formas simples 
(1930), de André Jolles. Específicamente no que diz respeito á 
historiografía dos fenómenos religiosos, somente sua alienaqáo 
em relagáo á própria história explica por que o grande interesse 
de Bloch e Huizinga pela folclorística passa hoje desapercebido. 6 


a IhpraT 0 nOÍ> 3 enumcrar tr¿s excmplos: Huizinga era amigo pessoal de Jolles; 

noticias (l í -a! mPr - e8ada P ° r B,OCh Cm ^ famoso ani «° de 1921 sobre as “falsas 
guara e composta, em boa pane, de obras de folclonstas. Cario Ginzbuig 
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A historia das religides viveu urna fase de ouro entre as 
décadas de 1910 e de 1930, mas para entendé-la nao basta 
evocar a crise do historicismo. De um lado, sua oposito á 
escola sociológica francesa (criticada por reduzir a religiao 
á mera expressáo de necessidades sociais), e, de outro, im- 
pulsionada pelo debate em tomo das obras de filósofos como 
Dilthey e Husserl, ela trilhou um caminho próprio, e cuja 
originalidade é atestada pelos trabalhos de Rudolf Otto, Ge- 
rardus van der Leeuw e Friedrich Heder. Distanciando-se tanto 
de Kant quanto de Hegel, eles seguiram o caminho outrora 
aberto por Friedrich Schleiermacher. É a dimensáo irracional, 
o sentimento e a experiencia subjetiva do “numinoso” que 
esses estudiosos minuciosamente descreveram e classificaram. 
Os avanzos nao pararam por ai. Desde logo se manifestou 
o desejo de promover a difícil articulado entre perspectiva 
comparativa e histórica. Para isso concorreu, especialmente, 
o italiano RafTaele Pettazzoni. 

Tal diálogo, salvo talvez na Italia, nao se instaurou sem 
dificuldades e incompreensóes mutuas. As obras de Mircea 
Eliade, fruto de um gigantesco esforqo de catalogado do que 
o estudioso romeno chamou de “hierofanias” (manifestadas 
do sagrado), bem como a mitología comparada de seu colega 
Georges Dumézil, estao igualmente marcadas por urna tenden¬ 
cia anti-historicista. A reaqáo dos historiadores académicos a tal 
perspectiva nao foi homogénea. Enquanto Paul Veyne conside- 
rou absurdo o titulo do principal livro de Eliade, o Manual de 
história das religioes (1948), por nao ver nele nada de “históri¬ 
co”, Georges Duby escreve seu As trés ordens ou o imaginário 
do feudalismo (1978) a partir das teorías de Dumézil. 

Mais que um programa, a morfología histórica ou “feno- 
menológica” das religioes finalmente provou ser urna realida- 
de com Aron Gurevitch (As categorías da cultura medieval , 

nunca escondcu o que seus livros devem a Vladimir Propp e “ás espléndidas páginas 

de Jacob Grimm”. 
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1972) EmstBenz (Descrigao do cristianismo, 1975),Alphon- 
se Dupront (Do sagrado , 1987) e Cario Ginzburg (História 
noturna 1989)- Essas obras podem ser consideradas tentativas 
bem-sucedidas de articular sincronía e diacronia, descriqáo e 
explicado, generalizado e individuado, experiencia subjeti¬ 
va e condicionantes histórico-sociais. Nelas, pode-se dizer, a 
fenomenología e a história se complementam mutuamente”, 
pois compreende-se que “o estudo sincrónico de um sistema 
sociocultural nao contradiz de modo algum a abordagem 
histórica, antes a complementa” (Pettazoni, 1986, p. 93). O 
fato de que nenhum destes livros tenham se tomado conhe- 
cidos para além de pequeños círculos, todavía, demonstra a 
que ponto as dificuldades próprias a empreendimentos dessa 
natureza tendem a afugentar tanto leitores quanto colegas de 
profissáo. Quem sabe no futuro a fenomenología histórica das 
religioes venha a gozar de melhor sorte. 
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Nos capítulos anteriores, procuramos mostrar como a 
relajo entre historia e religiáo nem sempre foi a mesma. Ñas 
suas formas primevas, o fenómeno religioso estabelece urna 
relajo de oposito em relagáo á historicidade. Á medida em 
que surgem estruturas sociais cada vez mais diferenciadas, 
desenvolve-se urna complexa dialética entre historia e reli¬ 
giáo. De fato, o advento da tradiqáo judaico-cristá está dire- 
tamente relacionado ao surgimento e á difusáo da consciencia 
histórica. Vimos, por outro lado, em que medida o estudo 
da historia da religiáo pode reincidir sobre o próprio campo 
religioso de forma a, nos casos extremos, até mesmo alterar 
sua “lógica” de funcionamiento. Finalmente, acompanhamos 
a trajetória de todo um grupo de disciplinas devotadas ao 
estudo do fenómeno religioso, bem como os frutos que daí 
advieram para a historia das religióes. 

As possibilidades e problemas se avolumam, e nao 
apenas por causa da extensáo incomensurável do objeto 
religiáo”. Também do ponto de vista teórico, sao poucos 
os campos da pesquisa histórica que dispóem de um arsenal 
conceitual e metodológico táo vasto como este (Cf. Drijvers, 
l973, p. 57-77). Como o autor está fatalmente obrigado a 
escolher, ele inevitavelmente se expóe á crítica daqueles que 
CrCem que a, g° “fundamental” faltou á sua expósito. Diga¬ 
mos desde logo, que estamos cientes de nossas escolhas e. 

U1 o mais aínda, de nossas limitares neste livro. 
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Dito isso, é hora de dizer algo sobre a prática da história 
das religióes. 

Considerares sobre o método 

De que fontes pode lanzar máo o historiador das religióes? 
Tudo depende, evidentemente, do objeto em questao e dos 
métodos por meio dos quais se pretende abordá-lo. Quando 
a história das religióes se limitava ao escopo dos fenómenos 
eclesiásticos, o fundamental podia ser encontrado na documen¬ 
tado escrita de um bispado, de um monastério, de urna ordem 
religiosa. A tarefa é facilitada pelo cuidado com que as Igrejas, 
via de regra, registram suas atividades. A problemática e o faro 
investigativo do pesquisador é que ditam o tipo da documenta¬ 
do a ser utilizada. O que hoje é desprezado, amanhá pode se 
revelar rico em tesouros. Foi o que aconteceu com processos 
inquisitoriais, registros de batismo, testamentos, legendas 
e hagiografías: desprezadas ao longo do século XIX, foram 
redescobertas na segunda metade do século passado pelos his¬ 
toriadores das mentalidades. Aspectos da cultura material como 
a construdo de templos, da conformado do espado urbano e, 
nao menos importante, dados iconográficos, tomaram-se im¬ 
portantes nao apenas para os estudos urbanísticos e de história 
da arte; o historiador da religiáo pode e deve utilizá-los. 

Tudo muda de figura se o historiador se interessa, por 
exemplo, pelas práticas religiosas populares de urna determinada 
época. A documentado de tipo “oficial” - tanto a eclesiástica 
como a produzida pelo aparato estatal - pouco ou nada nos diz 
a respeito. O fato de que outrora as camadas sociais inferiores 
raramente produziam registros escritos sobre si mesmas fórja¬ 
nos a buscar auxilio na literatura de viagem ou ñas obras de 
escritores. Johan Huizinga, Lucien Febvre e Aron Gurevitch sao 
exemplos de historiadores que empregaram a produdo literaria 
como “fonte”. De Luciano de Samósata a José de Alencar, a 
literatura oferece-nos ricos e belos retratos da religiosidade 


popular. Há clássicos mesmo - Milton, Dostoiévski, Tolstói, 
Guimaráes Rosa - que nos ensinam mais sobre urna religiáo 
que compendios inteiros. 

Um maior conhecimento filológico é exigido nos casos 
em que as únicas fontes disponíveis sao de tipo arqueológico 
ou produzidas em períodos muito recuados no tempo. Mas 
quando o objeto de estudo nao está separado do pesquisador 
por um abismo temporal, o recurso a técnicas de survey ou a 
métodos qualitativos (como a história oral) podem se tomar 
instrumentos de valor inestimável (Pentikáinen, 1979, p. 35- 
52). Alguns etno-historiadores que trabalham com religióes 
amerindias tém articulado, com éxito, técnicas tradicionais 
de pesquisa documental com a chamada “observagáo parti¬ 
cipante”. Tudo depende, pois, do que se estuda e da nossa 
situajáo temporal em relajáo ao objeto. 

A filología, verdadeira máe do método crítico na historio¬ 
grafía, preserva toda a sua importancia. Em comunidades his- 
toriográficas tao autocentradas como a brasileira, essa questao 
raramente se coloca. Táo logo, porém, o historiador se deixa 
seduzir pelos mistérios do oráculo de Delfos, pela religiáo das 
mitras, pelo hinduísmo ou pelos primordios do cristianismo, 
resulta impossível levar seu trabalho adiante sem o ampio 
dominio de línguas vivas e mortas. Que a moderna história das 
religióes veja na obra do lingüista Max Müller o seu ponto de 
partida, certamente nao é mera coincidencia. 

Seguindo os passos de Schelling, de quem assistira as 
prelejóes, Max Müller (1873, p. 147) entendía que sao “a 
linguagem e a religiáo que fazem um povo, mas a religiáo é 
aínda mais poderosa que a linguagem”. Ambas devem ser vis¬ 
tas como estruturas históricas, ñas quais os mesmos elementos 
básicos sáo rearranjados ao longo do tempo. Mais aínda, a 
história da língua permitiría desvendar os primordios da re¬ 
ligiáo, de vez que existe urna “conexáo natural”, “genética”, 
entre urna e outra (vé-se que a expressáo “virada lingüística” 
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nao faz muito sentido no ámbito da historia das religioes). O 
segredo das categorias religiosas nao estaría simplesmente na 
sua dimensáo simbolizante, mas também cm sua capacidade 
de instituir urna causa última para todas as coisas. Daí que, 
para Max Müller (apud Filoramo, 1999, p. 232), a religiáo 
possa ser considerada “urna experiencia pessoal das repre¬ 
sentares do finito e do infinito, que levam á ideia, e, por sua 
vez, á representado de urna causa primeira”. 

Sendo a religiáo urna forma de linguagem, deve-se con¬ 
cluir que os procedimentos cmprcgados pelo historiador da 
religiáo devam ser fundamentalmente de tipo hermenéutico? 
Era esta a convicio profunda de van der Leeuw (1999), para 
quem “a filosofía c interpretado, e a historia interpretado 
da interpretado”. A religiáo deveria ser analisada a partir de 
“dentro”, urna vez que “a realidade psicológica nunca deve 
ser quantificada se se pretende compreendé-la” (p. 402). 
Na Franca vingou quase sempre urna perspectiva oposta, já 
evidente na década de 1950, com Gabriel Le Bras, e, poste¬ 
riormente, reforjada ante o avanzo da historia quantitativa e 
serial ñas décadas de 1960 e 1970. Enquanto van der Leeuw 
afinna que “a ciencia é hermenéutica”, um Jean Delumeau 
(1996, p. 251) decreta: “quem diz ciencia, diz mensurado”. 
Distintos modelos de historia da religiáo estáo longe de ser 
urna mera questáo de idiossincrasia: o que eles traduzem, an¬ 
tes, sao diferentes concepdes sobre o estatuto epistemológico 
da pesquisa histórica e, em última análise, sobre a esséncia 
mesma da ciencia. 

Em nome de urna correta rejeigáo ao “positivismo”, um 
historiador ao estilo de van der Leeuw nao se pergunta “o que 
causou tal ou qual evento na historia das religioes”, mas “o que 
este evento significou para os atores históricos?”. Resta saber se 
fenómenos com os quais necessariamente tem de lidar o historia¬ 
dor afastam qualquer possibilidade de explicado causal apenas 
pelo fato de nunca sabermos ao certo quantas e quais rela^óes 
causáis seriam as decisivas. 


Ao mostrar que compreensáo e explicado nao tém de 
se excluir, Max Weber ultrapassou esse falso dilema. Lciíor 
de Tiele, é bem possível que ele tenha feito suas as palavras 
do mestre holandés: “we wish to understand and lo expían”. 
Buscando urna mediado entre as filosofías de Dilthey e Rickert, 
Weber acreditava que o historiador da cultura nao pode limitar 
a sua tarefa á compreensáo “empática” do passado. A tarefa da 
ciencia se confunde com o estabelecimento de relaces cau¬ 
sáis, c Weber nunca julgou razoável abrir máo dessa tarefa. O 
principio da causalidade pode nao valer, ou valer apenas muito 
pouco, para o estudioso dos textos sagrados ou de um dado 
ritual. Mas vale muito para os que se interessam por fenómenos 
como as cruzadas, surtos milenaristas ou suicidios coletivos 
em comunidades religiosas. Toda vez que nos perguntamos 
pelo “por qué” das coisas, também estamos nos indagando a 
respeito de suas causas. 

Sem se excluir mutuamente, estas duas possibilidades 
de se abordar os fenómenos religiosos (a comprensiva e a 
explicativa) tém diante de si dificuldades próprias e que sao, 
as vezes, insuperáveis. Nenhum pesquisador sensato se arris¬ 
caría a dizer que foi capaz de isolar e explorar a fundo todas 
as causas de um acontecimento como a Reforma. Mas com a 
interpretado nao é diferente: mesmo que o historiador seja 
adepto da religiáo por ele estudada, a operado hermenéutica 
pode sofrer interferencias mais ou menos fortes, quando nao 
produzir graves equívocos. Eis ai urna dificuldade para a qual 
nos alertou Helmuth Plessner. Se há excesso de identificado 
entre o historiador e seu objeto, compreende-se muito o pouco 
que se é capaz de ver; mas no excesso de estranhamento, pouco 
se compreende do muito que se vé. Isso acontece porque o 
olhar é “ativado” pela diferen<;a: é preciso estar ou vir de tora 
para contemplamos um sistema religioso em sua inteireza. 

Por sua vez, a compreensáo demanda identidade, no mínimo 
algum grau de intimidade. Somente dominando os códigos de 
um universo religioso (sua “linguagem”) é que efetivamente 
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o podemos compreender. Mas isso, por outro lado, nos leva 
á progressiva naturalizagáo do que está dado - e o que está 
naturalizado nunca se toma um “problema para o historiador. 
Em sintese, a capacidade de “ver” aumenta na razáo inversa da 
familiaridadc com urna prática, urna crenpa, um rito. 

Como superar esse dilema? Plessner sugere que o his¬ 
toriador deve buscar sempre, de forma consciente, um ponto 
intermediário entre identidade e alteridade. Nunca se afastar 
demasiadamente do scu objeto a pondo de se alienar dele, e 
nunca seduzir-se ao ponto de se colocar a seu servido (Plessner, 
2000, p. 164-182). 

Ora, no caso do historiador esse afastamento nao se dá 
precisamente por meio da compara 9 ao? Ao contrario do que 
se costuma dizer, nada impede o historiador de “comparar o 
incomparável”. A compara 9 áo que se limita ao “comparável” 
é apenas urna tímida ruptura com o historicismo, ela tende 
apenas a confirmar as homologías queja sabíamos de cor, no 
ponto de partida. É, antes, a compara 9 áo que Le GoíTdesignou 
(com inten 9 áo irónica) de “indiscriminada” a que mais pode 
nos ensinar, justamente porque toma possível aquela dialética 
entre estranhamento e familiaridade em que insiste Plessner. 

Mas o historicismo tem lá as suas razoes. Urna religiáo, 
qualquer religiáo, contém em si problemas demais. A dificul- 
dade de compreensáo aumenta na razáo direta da quantidade 
de protagonistas. Tal como um ator expeliente só é capaz de 
representar bem um estoque limitado de “tipos”, também o 
historiador talvez esteja condenado a explorar com desenvol¬ 
tura urna, no máximo duas religióes. Daí nossa insatisfa 9 áo 
com muitos estudos de religiáo comparada ou fenomenología 
religiosa. O leitor de Economía e sociedade de Weber, ou do 
Tratado de historia das religióes de Eliade tem, por vezes, a 
incómoda sensa 9 áo de estar posto diante de um enfadonho 
catálogo de paralelismos. Nada ali que lembre a admirável 
profundidade psicológica de um Marcel Granet (1997) ou 


um Evans-Pritchard (1956) em suas famosas monografías. A 
experiencia demonstra que a estapáo de partida rumo ao bom 
comparatismo nao é outra senáo a da monografía - pense-se 
nos estudos do próprio Weber sobre o protestantismo ou nos de 
Eliade sobre o hinduísmo. Nesse campo de pesquisas, o valor 
da comparaqáo cresce na razao direta da sua “modéstia”, quer 
se trate de dois universos táo dispares como o chinés e o grego 
(como fizeram Jean-Pierre Vemant e Jacques Gemet), quer se 
trate de duas tradipóes cultural e geográficamente distantes 
dentro de urna mesrna religiáo (como fez Clifford Geertz ao 
estudar o islamismo no Marrocos e na Indonésia). A melhor 
compara 9 áo nao é a que se limita ao “comparável”, ao “simi¬ 
lar”, mas a que se ancora num conhecimento suficientemente 
profundo do que está sendo comparado. 

“Secularizando rumo á laicidade futura? 

“Será possível? Esse velho santo, em sua floresta, aínda 
náo soube que Deus está morto?”Com essas palavras, ao fim 
do segundo capítulo de seu Zaratustra, Nietzsche deu-nos a 
imagem mais dramática, definitiva quem sabe, do mito da 
secularizapáo. 

A esta altura dos acontecimentos, acusar Nietzsche ou 
Weber de ingenuidade seria demasiado fácil, em vista do evi¬ 
dente fracasso das teorias da seculariza 9 áo. Devemos, porém, 
reconhecer que náo eram poucas as evidencias que falavam 
em favor desse mito. Cari Schmitt {apud Grottanelli, 2002, 
p. 333) escreveu que havia “qualquer coisa de misterioso na 
desaparipao total da religiosidade popular medieval e cristá 
durante os séculos XVI e XVII”. Com efeito, a historiografía 
acusa as profundas transforma 9 Óes ocorridas na paisagem in¬ 
telectual europeia no decorrer daqueles dois decisivos séculos. 
Roskoff demonstrou o declínio da cren 9 a no Diabo, e Bloch 
a crise do milagre regio. Os estudos de Mandrou atestaram 
a perda de estatuto jurídico do crime de feiti 9 aria. Com o 


76 


77 


Colero "Historia &... RefiexOes" 

advento do llumimsmo, da Revoluzáo Francesa e a transfor- 
mazáo da disputa entre poder civil e religioso num fenómeno 
internacional a intelectualidade europeia chega ao século 
XIX convencida da irreversibilidade da “secularizagáo \ isto 
é, de um recuo progressivo do religioso. Bem sabemos que o 
campo religioso se estruturou de forma distinta na América 
inglesa e na Ibero-América, no entanto a previsáo persistiu. 
Também ali, acreditava-se, a “morte de Deus ’ seria apenas 
urna questáo de tempo. 

Koselleck (2000, p. 183) afirma que os mais importantes 
pensadores modernos “renunciara a urna separagáo rigorosa entre 
imanéncia e transcendencia, entre a etemidade e o mundo, entre 
o espiritual e o mundano". Apartir do século XVIII se observaría 
a substituido da tradicional oposito entre transcendencia e 
imanéncia pela opositado entre passado e futuro. Estaríamos re¬ 
almente condenados ao que Cari Schmitt, com o brilho habitual, 
chamou de “panteísmo da imanéncia"? A ideia de Koselleck é 
tentadora: sugere que, na modemidade, as filosofías da historia 
tendem a desempernar urna fungao cultural análoga á dos siste¬ 
mas religiosos. Mas tal ideia peca duplamente. De um lado, fecha 
os olhos á experiencia religiosa de setores inteiros da sociedade 
contemporánea, nem de longe tocados pelas reviravoltas da es¬ 
peculado filosófica. De outro, silencia o fato de que passamos, 
já há algum tempo, por urna crescente “perda de plausibilidade 
das visóes proféticas” - sejam elas propriamente religiosas, 
sejam histérico-filosóficas. A experiencia das últimas décadas 
mostrou que também a utopia política sofreu um processo de 
“desencantamento” (Schnettler, 2004, p. 207-222). 

Em Troeltsch encontramos urna visao mais sofisticada 
da rela<;áo entre modemidade e religiáo. Ele nao nega que os 
tempos modernos assistem a um azambarcamento da esfera da 
imanéncia sobre a da transcendéncia. Ao contrario do sugerido 
por Weber, Simmel, Koselleck e outros, Troeltsch nao via ai 
urna “secularizad 0 ” inevitável da vida social. Nao obstante os 
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individuos concentraren! a maior parte da sua energía e das suas 
esperanzas no hic et nunc (“aqui e agora”), a religiáo continua 
a manter toda a sua importancia na esfera individual. A crise 
das Igrejas nao seria fruto de 

[...] urna oposido especial á religiáo e ás coisas 
religiosas; pelo contrário, trata-se de urna recusa 
específica do modelo eclesiástico e urna aversáo 
á forma da Igreja e aos pressupostos da Igreja. A 
opiniáo corrente é: a religiáo náo é nada que possa 
ser exercido em comunidade; nada, em absoluto, 
que possa ser construido de maneira análoga; ela é 
urna coisa privada do individuo. [...] As causas deste 
fenómeno indicam, em grande medida, que a vida 
religiosa está a procurar outros caminhos que náo os 
eclesiásticos (Troeltsch apud Mata. 2008, p. 246). 

Originado no vocabulario eclesiástico e transformado 
em conceito político-jurídico no decorrer do século XVII, o 
termo “secularizazáo” sofreu, posteriormente, um processo 
de metaforizazáo. Passou a designar o suposto refluxo da 
religiáo face ás modalidades profanas de socializazáo e cons- 
truzáo simbólica do mundo. Neste sentido, pode-se dizer que 
a “secularizazáo” nunca passou de um mito. Um mito criado, 
afirma o sociólogo Thomas Luckmann (1980, p. 164), “ao 
longo de gerazoes, por filósofos, teólogos e cientistas sociais, 
especialistas e leigos, eruditos, visionários e charlatáes”. 

Como assim, se (de novo) a historiografía parecía con¬ 
firmar a impressáo geral? É indubitável que houve urna queda 
sensível da frequéncia ao culto e urna baixa de sacramentazáo 
na Franza de fins do século XV1I1 - para autores como Michel 
Vovelle e Mona Ozouf, um sinal evidente da “descristiani- 
zazáo” em curso. E, no entanto, náo datam precisamente 
dessa época as primeiras iniciativas político-religiosas das 
lideranzas revolucionarias? Com o “culto á razáo” e o “culto 
ao Ser Supremo”, Robespierre fez do deísmo um experi- 
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mentó sociológico cuja originalidade só é sobrepujada pela 
reforma de Akhcnaton no Egito antigo. Em 8 de julho de 
1794. o próprio Robespierre oficiou urn rito no Jardim das 
Tulherias. Na ocasiáo, foi incendiada urna cstátua de papeláo 
representando o ateísmo. “Aos olhos da alma”, disse ele, a 
religiao “é um apelo constante á justiga: ela é, enfim, social 
e republicana”. 

Se a modemidade é marcada, em grande parte, pela 
autonomizaqáo e autolegitimaqáo do poder político face ao 
eclesiástico, nao é menos certo que isso se deu á cusía de um 
crescente investimento “religioso” na esfera da política. O 
depoimento de Heinrich Heine (1876, p. 279), arguto obsem- 
dor da Franqa das primeiras décadas do século XIX, preserva 
aínda todo o seu sabor: 

Aquele que afirma que o povo francés seria irre¬ 
ligioso porque nao eré mais em Cristo e em seus 
santos, está errado. É antes o caso de dizer que a 
irreligiosidade dos franceses assenta no fato de que 
eles, ao inves de deuses imortais, agora acreditam 
em um homem. 

Heine referia-se, evidentemente, a Napoleáo. Essa 
precoce percepqáo da lógica do mito político e da falácia da 
irreligiosidade moderna, todavía, permanecería ignorada por 
muito tempo. 

De que forma a esfera política pode incorporar urna 
dimensao religiosa? Pode-se, de fato, conceber tal coisa? É a 
questao que vamos explorar a seguir. 

As variedades da experiencia político-religiosa 

Em 21 de agosto de 1924, Joseph Goebbels fez urna in- 
teressante anota<?áo em seu diário. Refletindo sobre seu alinha- 
mento crescente á extrema-direita alema, o futuro ministro da 
propaganda de Hitler confessa: “Isso nao tem mais nada a ver 
com política. Isso é urna visao de mundo” (Reuth, 2000, p. 141). 


Fenómenos dessa natureza só muito raramente foram estu- 
dados por historiadores das religióes, poís situam-se numa zona 
fronteiriqa na qual é impossível distinguir com clareza onde 
termina o político e onde comeqa o religioso. Urna diíicuídade 
adicional reside no fato de que o conceito comente de religiao 
é demasiado estreito. Onde nao há referencia explícita a um 
além-mundo, experiencia do sagrado e urna no?áo qualquer 
de “salvaqáo”, nao haveria religiao. Como - acredita-se - a 
política nao seria capaz de proporcionar nada disso, qualquer 
tentativa de se encontrar urna articulado mais profunda entre 
o religioso e o político seria absurda. 

Tudo muda de figura se nosso conceito de religiao se toma 
menos rígido. Na verdade, pode-se sustentar que apolítica pode, 
sim, dar origem a formas (mais ou menos estáveis) de religiao. 
Evoquemos um único exemplo, sem dúvida um exemplo ex¬ 
tremo, mas que só o fervor religioso é capaz de explicar: o do 
stalinista Yakir, um típico apparatschik russo, que, depois de 
ser submetido ás mais atrozes violencias pela policía política 
stalinista, grita ante o pelotáo de fúzilamento: “Viva Stálin!” 
(Baczko, 1983, p. 30). 

Nao será recomendó a pseudoexplicaqóes. como as que 
andam de braqos dados com as noyóes de “fanatismo” ou “pa- 
tologia social”, que seremos capazes de entender as razóes de 
tais fenómenos. O caminho mais apropríado parece-nos ser o 
do mito como chave analítica principal. 

O mito parece ser muitas coisas ao mesmo tempo, “Fala 
que circunscreve um acontecimento” (Van der Leeuw), ele 
implica urna forma de reatualizaqáo do passado (Dumézil). 

Ele é urna especie de resposta ao “absolutismo da realidade 
(Blumenberg), ainda que urna resposta “deformada" (Barthes). 

Para além de tudo isso, o mito é portador de urna potencia mo- 
bilizadora. Mais que urna questao de durado ou deformaqao, 
ele é eficácia. Ñas palavras de Wundt: “o mito é urna paixáo 
convertida em representado e avao”. 
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Mais cedo ou mais tarde, essa perigosa face do mito 
seria conscientemente explorada. Coube a Georges Sorel, um 
pensador socialista que (nao por acaso) tmha alguma expe¬ 
riencia no campo dos estudos bíblicos, a tarefa de promover 
esse salto. Marcado pelo pensamento de Henn Bergson e 
Nietzsche. Sorel desdenhava a "cientificidade" das prevtsocs 
marxistas sobre o advento“inevitável” do soctalismo. Em suas 
Reflexoes sobre a violencia (1909), ele discorre sobre o poder 
revolucionario do mito, lntetessa-lhe o poder das ideias de 
“greve” e “revoluto” nos meios operarios, mais que a sua 
possibilidade concreta. Mitos, diz Sorel, sao antes de tudo 
“forjas históricas”. De modo que 

podemos falar indefinidamente de revoltas sem 
jamáis promover qualquer movimento revolucioná- 
ño, enquanto nao houver mitos aceitos pelas massas. 
(...) Os mitos revolucionarios atuais [...] nao sao 
describes de coisas mas expressoes de vontades 
(Sorel, 1993, p. 32). 

Viria da Italia, nao muito tempo depois, a primeira con¬ 
firmado da verdade destas palavras. Nascia ali o primeiro 
experimento de utilizado consciente do mito para fins políticos. 
Benito Mussolini, que conheceu Sorel pessoalmente e via nele 
um mestre, declarou num discurso feito na cidade de Ñapóles 
em 24 de outubro de 1922: 

Criamos nosso mito. O mito é fé, é paixáo; nao c 
necessário que seja urna realidade. É realidade pelo 
fato de ser incentivo, esperanza, fé e coragem. O 
nosso mito é a na^áo, nosso mito é a grandeza da 
na$ao! E a este mito, a esta grandeza, que queremos 
traduzir numa realidade completa, nós subordinamos 
todo o resto! 

A chegada do fascismo ao poder marca o inicio da era 
dos mitos políticos modernos. Os antigos mitos, como vimos, 
exprimiam um desejo de fuga da históna por meio de um eterno 


retomo do mesmo. O que o mito político moderno pretende (e por 
vezes consegue) ser é urna espécie de combustível simbólico da 
revoluto. Ele nao é o fruto de um longo e anónimo trabalho de 
geragdes inteiras, mas a expressáo consciente de um desejo de 
transformar o mundo. Sua afinidade com o conceito weberiano 
de autoridade carismática salta aos olhos. Pois para Weber (1991- 
1999, p. 327-328) o carisma auténtico assenta sempre numa 
“fé”, rompe com a tradigáo e pode ser caracterizado como “o 
poder revolucionário específicamente ‘criador' da historia”. Por 
detrás de seu pesado aparato visual, suas bandeiras e insignias, o 
mito político moderno esconde urna clareza de intenqáo que se 
diría quase sociológica: “toda nova revoluto cna suas formas, 
novos mitos e novos ritos”, declarou Mussolini numa entrevista 
(Ludwig, 1933, p. 66). 

Na Alemanha, o papel de sistematizador do mito político 
nacional-socialista coube a Alfred Rosenberg. Em O mito do 
sáculo XX (1930), Rosenberg identifica a origem da for^a da 
“antirrapa” ( Gegenrasse ) dos judeus e do catolicismo nos seus 
respectivos mitos. O segredo da Igreja católica residiría no mito 
da representado exclusiva da vontade de Deus na Terra, “este 
dogma míticamente fundado” que “determinou sozinho, até 
hoje, os tipos [humanos], a historia de milhóes”. A tarefa que se 
coloca para as massas, diz ele, é “vivenciar um mito”, criar um 
novo homem e, a partir de ambos, urna nova forma estatal e urna 
nova forma de vida em comum. Para tanto se faria necessário 
um “cristianismo alemáo”, no qual o velho testamento desse 
lugar as sagas e narrativas populares nórdicas - “de inicio apenas 
narradas, depois tomadas como símbolos”. Para Rosenberg, o 
mito “nao é o que, com douta presunto, se anota em catálogos 
como curiosidade”, mas “o novo despertar do centro espiritual” 
de um povo (Rosenberg, 1934, p. 481, 514, 614, 699). 

E natural que nos venha á mente a imagem do autóma- 
to que Thomas Hobbes chainou de “aquele Deus mortal”, 
o Lcviatá. Foi o caso de dois teóricos políticos de primeira 
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grandeza cajos lívros vieram á luz em 1938 Revisitando o mito 
d!Tev,a a. eles pre.endiam desvendar a essenca do fenómeno 

Edo“l^ 

Fascina-O aquele aspec.o ressaltado por Max Mü 1er e Sorel, o 
de que “nenhum raeioeinio intelectual, por ma.s claro que seja, 
pode prevalecer contra a for f a das imagens verdaderamente 
míticas”. Simultáneamente, em Vtena, e de forma tndepen- 
dente do jurista alemáo. Eric Voegelin publtcava um pequeño 
livro com o título As religides políticas , no qual propoe urna 
divisao das religioes em duas modalidades básicas: as votadas 
para a transcendencia (“extramundanas”) e as votadas para 
a imanéncia (“intramundanas”). Ele nao vé ñas religióes da 
imanéncia meras falsificares das religioes “auténticas". O as¬ 
pecto decisivo está em sua capacidade de produzir experiencias 
religiosas. De fato, a linguagem política de sua época estaría 
“entremeada com os éxtases da religiosidade”. É justamente ai 
que o mito desempenha um papel fimdamental, urna vez que 
;le “é criado de propósito para atar emocionalmente as massas 
; para suscitar nelas a expectativa de salvado politicamente 
ifetiva” (Voegelin, 2000, p. 32-33, 62, 70). 


Nada disso era pura teoría. Pelo contrario, era a expres- 
sáo ao nivel teórico de um fenómeno que nenhum observador 
atento das décadas de 1920 e 1930 pode deixar de perceber. 
Um destes observadores foi o embaixador francés na Alema- 
nha, que, convidado a assistir ao encontró do partido nazista 
em 1937, escreveu: 


Impressionante e difícil de descrever é a atmosfera 
de entusiasmo geral em que a cidade está submersa, 
este singular éxtase no qual centenas de milhares de 
homens e mulheres estáo mergulhados, a excitado 
romántica, o éxtase místico, um tipo de ilusáo sagrada 
na qual eles caem. Durante oito dias, Nurembergue é 


urna cidade na qual reina a alegria. urna cidade sob urna 
forma de encantamento (apud Mata, 2000. p. 191 ). 

Embora nao com a mesma intensidade. e apresentando 
alguns traíaos distintivos, a sacraliza^áo da política evidente¬ 
mente se deu em outras na<?óes ocidentais. Na Franca jacobina, 
exemplo evocado há pouco, ela foi chamada religiáo revolucio- 
nária. Nos Estados Unidos, religiáo civil. O que as distingue 
urna da outra? Básicamente, o fato de que o caso francés, por 
ter sido explícito em sua formulado e mais radical em suas 
intenses, limitou-se a um mero experimento. 

Os primeiros estudos importantes sobre a religiáo re¬ 
volucionaria francesa foram feitos, ainda na passagem dos 
séculos XIX e XX, pelos historiadores Fran^ois-Alphonse 
Aulard e Albert Mathiez. O primeiro fez urna correta genea¬ 
logía dos cultos á razáo e ao “ser supremo”, buscando suas 
raízes no deísmo iluminista. Ele acreditava que esses cultos 
exprimiam, em última análise, urna exacerbado do “amor á 
pátria” (Aulard, 1892, p. 202). Mas foi com As orígens dos 
cultos revolucionónos (1904), de seu aluno Mathiez, que o que 
chamaríamos hoje de urna antropologia histórica do político deu 
seu primeiro e brilhante passo. Tendo sido um dos primeiros 
historiadores - senáo o primeiro - a incorporar criativamente 
o pensamento sociológico durkheimiano, ele realizou nesse 
livro urna verdadeira morfología da religiáo revolucionária. 
Como Durkheim, Mathiez busca o essencial da religiáo na 
sua dimensáo socialmente agregadora. Ele postula que “a fé 
revolucionária [...] se exprimiu, exteriormente, quase desde o 
inicio, por símbolos”: altares da pátria, cocardes, festas cívicas, 
juramentos, preces e cantos patrióticos. Tudo isso faz parte de 
um complexo de práticas e ritos que só podem ser caracteriza¬ 
os como religiosos. Á objeto de que o caráter supostamente 
a acioso desses cultos estaría demonstrado no fato de que 
es tiveram apenas urna curta dura^áo, Mathiez responde que 
a maior ou menor dura^áo nada tem a ver com a natureza de 
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renascer uní día sob n ° VaS ° riéncias totalitárias do século 
29,143)- Prognostico que as expene 

XX só fariam confirmar. 

Mathiez havia dedicado lodo um capitulo de sua obra 

“1 Rousseau quanto a urna “religiao civil , urna 

nocSo'que seria retomada em fins da década de 1960. quando 
o sociólogo Roben Be,lab publica seu artigo sol,e 

a ei giao civil norte-americana. Tal como Mathiez, Bellah 
mo 2 que nos Estados Unidos existe urna rehg.ao cvil que 
seexpressapor meio de crenqas. símbolos e ntuais propnos. 
A meníáo a Deus nos discursos dos presidentes americanos e 
em textos canónicos como a Declarado de Independencia ou 
a Constituido; a devo 9 ao aos “país fundadores ; »de.as-for 9 a 
como “democracia”, “liberdade” e “missáo ; instituido de 
festas e lugares de culto cívico: eis alguns dos aspectos básicos 
da religiao civil norte-americana (Bellah, 1968, p. 3-23). 

Areligiao civil comp5e-se, portanto, de ntos constituidos 
em tomo de símbolos (a bandeira. o hiño, o “herói fundador”) 
e valores sacralizados (“na 9 áo”, “igualdade”, “sacnficio”, etc.) 
articulados num todo que pode chegar, eventualmente, ao ponto 
de tomar-se um dos eixos definidores da identidade coletiva 
de urna comunidade política. Os ritos em questáo se realizare 
em tempos e topoi especiáis, isto é, sagrados. Sua fungáo é 
transmitir e internalizar os valores em questao, sendo ainda, 
nesta tarefa, auxiliados pela escola pública e pelos meios de 
comunicado de massa. 


Nos regimes socialistas, observaremos um tra 9 o singular. 
Onde o marxismo vigora como ideología de Estado, a religiao 
política tende a se colocar numa situa 9 áo de oposi 9 ao radical a 
religiao tradicional. As dificuldades crescentes colocadas pelo 
Estado á atua 9 áo das lgrejas e seitas, a sistemática doutnna 9 áo 
materialista e ateísta nao eliminaram as religióes tradicionais, 
mas seu impacto nao foi desprezível: estima-se que em 1961 
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o número de cristáos ortodoxos russos se reduzia á metade dos 
anos anteriores á Revoluto de 1917. 

Diferentemente dos casos norte-americano, francés e 
mesmo nacional-socialista, nos quais a religiao política se 
sobrepós á religiao tradicional sem necessariamente substituí- 
la, no chamado “socialismo real” a ideología e o mito político 
pretendcram fagocitar e ocupar o espado das antigas formas de 
devo 9 áo. Na Uniáo Soviética - sobretudo ñas décadas de 1930 
e 1940 - estabeleceu-se nao apenas o culto á personalidade de 
Stalin, mas um vcrdadeiro panteáo de semideuses bolcheviques 
(Khapaeva; Kopossov, 1992). 

Se a constituido soviética de 1977 estabelecia, do ponto 
de vista formal, a liberdade religiosa, de outro ela também 
garantia o direito pleno á “propaganda ateísta”. Expressáo de 
urna inteligéncia jurídica menos sutil, a constituido albanesa 
de 1976 proibia expressamente “a criado de qualquer tipo 
de organizado fascista, antidemocrática, religiosa e anti-so- 
cialista”. Essas distin 9 óes levaram o filósofo Hermann Lübbe 
a propor a tese de que a religiao civil é urna modalidade de 
religiao política própria de sociedades liberal-democráticas, 
onde cumpriria o papel de suprimir os eventuais déficits de 
legitimidade do Estado. Como os regimes socialistas, de 
outro lado, “pretendem autoabastecer-se do ponto de vista 
da legitimado política”, estáo obligados “a eliminar fática 
e até formalmente a liberdade de religiao” (Lübbe, 1983, p. 
105). Para Lübbe, em regimes políticos marxistas nao haveria 
propriamente religióes políticas, mas antirreligióes políticas. 

“Retorno ” do sagrado? 

Nossa crítica á tese da “secularizado” poderia se dar 
por satisfeita com os resultados obtidos até agora. Ao postu- 
larmos que o poder político antes prolonga que expropria a 
religiao, procuramos demonstrar a impossibilidade mesma 

da “secularizado”. 
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Métodos, perspectivas, problemas 


as evidencias de malogro dessa tese se acumulavam 
desde inicios da década de 1970. quando Amo d Gehlen es- 
eveu que a religiao “vota» a ser levada a seno . Sabemos 
ue a evtdéncia mais espc.acular disso se deu en, .979 E 
possível que a Revoluto xiita no Ira .enha ..do para o seeulo 
XX m impacto simdar ao da Revoluto francesa nos sécalos 
XVIII-XIX. Pela primeira vez na historia moderMarehgtao 
produzia urna revoluto políttco-soctal (Cf. Demant. 2004, 
D 228-242). Urna ideia “incompreenstvel para o Oc.dente, 
especialmente quando se verifica que as l.deranqas mitas, a 
Jnelhanca das lideranqas da grande revoluto burguesa. 


cedo pretenderam exportá-la. 

Os limites da ideia segundo a qual a religiao sena, acima 
de tudo, urna forma de justificafáo e manutenqao da ordem 
social tomam-se patentes. A face de Jano da religiao fiea de¬ 
monstrada aínda no caso da alta hierarquta da Igreja católica, 
dividida entre urna atuaf áo política subversiva no bloco socia¬ 
lista europeu e o combate á teología da libertaqao na America 
Latina (Bernste[n; Politi, 1996). 


Das ¡numeras evidencias da vitalidade da religiao na 
modemidade, o grande despertar evangélico e pentecostal das 
últimas décadas certamente nos é a mais familiar. Curiosamen¬ 


te. foi relativamente tarde que nossas ciencias sociais deram-se 
conta dele. Os historiadores-teólogos deram mostras de estar 
mais atentos. Justamente na época em que o paradigma do 
“desencantamento do mundo” mais fazia adeptos, Emst Benz 
atestava a forga do movimento pentecostal nos Estados Unidos, 
América Latina, África e Indonésia. Em 1974, cinco anos antes 


da revoluto islámica no Ira, escrevia Benz (1977, p. 137-138). 
“Esta tese [da “secularizado”] nao é correta, e estou convicto 


do contrario nao por motivos apologéticos, mas porque a coisa 
simplesmente nao confere”. Quatro anos depois, o historiador 
Hans-Jiirgen Prien dedicava especial aten^ao ao despertar 
pentecostal em sua ainda insuperada Historia do cristianismo 
na América Latina (1978). 


Inúmeros observadores tém falado, nos últimos anos, 
cm “revanche de Deus", em ‘ retomo do sagrado”, em retomo 
da “religiao apocalíptica”. O que esses observadores tém em 
mente é, quase sempre. o fenómeno do fundamentalismo e 
outras formas de ativismo religioso. Trata-se de realidades 
que preocupam, e que somente um observador militante ou 
ingenuo pretendería negar. Entretanto, é preciso que nos 
coloquemos aqui urna importante questáo: a religiao nao é 
mais que isso? A religiao para além das institui^oes religiosas, 
a religiao para além do combustível dos conflitos contem¬ 
poráneos, onde se encontra ela na leva de publicares mais 
recente? Falam esses livros da religiao em geral, ou apenas 
de uma forma histórica de religiao? Sobre as instituigoes 
religiosas e seus descaminhos se tem escrito desde sempre. 
Raros sao os que se detcm sobre algo que opera a um nivel 
mais elementar, e que nao titubearemos em qualificar como 
universal - a religiosidade. 

É preciso arriscar uma conclusáo. A nossa é a de que o 
sagrado nao “retomou” pelo simples motivo de que ele nunca 
“se foi”. Quem quer que conlleva a historia das religióes se dá 
conta de que, em última análise, vivemos hoje como sempre 
se viveu ñas sociedades humanas: enredados em religiao. Seja 
em suas rígidas formas institucionais, seja em suas formas 
políticas, seja em suas formas “invisíveis”. Significa dizer 
- os culturalistas de todos os matizes costumam ter arrepios 
quando ouvem coisas assim - que a religiao, em que pese 
sua mutabilidade histórica e sua diversidade, deve ser com- 
preendida, na sua esséncia, como uma constante humana: ela 
é um universal humano. Nao se trata simplesmente de uma 
“constante sociológica”, nos termos coletivistas de Durkheim. 
Sabemos o suficiente hoje para admitir que também há religiao 
(as vezes até mais religiao) onde somente há o individuo. 
Dizer déla, por outro lado, que é uma “constante cultural” é 
o mesmo que dizer praticamente nada, um truismo. 
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e rSSSri«”) ^ nos consumí e 

«ereTandonada” por um individuo. Ele apenas a 

substituí por nova forma social de rel.g.ao, 

Exemplos 9 O culto a um dado herói intelectual (com ou 
sem a constituido de “Igrejas", ,nterpreta ? oes “canon,cas”, 
etc! é um tipo de religiosidade que o me,o academ.co conhece 
Sicularmente bem (Cf. Z.nsel, 1990, p. 53-54). Quando. há 
décadas RaymondAron se referiu polémicamente ao marx.smo 
como “opio dos intelectuais”, ele estava, de fato, pondo a nu o 
caráter religioso de dados tipos de filiapao ideológica ou inte¬ 
lectual. Da mesma forma, o culto aos “famosos" da televisao, 
do cinema, do esporte e da política revela a impossibilidade de 
negociarmos determinados valores e/ou símbolos considerados 
"sagrados” nós. Tudo isso atesta a persistencia da atitude re¬ 
ligiosa, mesmo quando se reluta em ver ai urna “religiao” no 
sentido tradicional do termo. 

Recentemente, urna rádio de Berlim perguntou a seus 
ouvintes se eles ainda compreendiam o domingo como um 
dia sagrado. Durante toda a transmissáo, nenhum dos que 
telefonaram para a redaQáo da rádio respondeu positivamen¬ 
te á pergunta. Um dos ouvintes, um senhor de meia idade, 
declarou enfáticamente: “Sagrada, para mim, é únicamente 
a liberdade do intelecto”. Urna resposta antenada com o 
espirito da modemidade, nao há dúvida. E, ao mesmo tempo, 
reveladora de que dados valores permanecem inegociáveis 
para as pessoas, valores que elas eoloeam acima de quaisquer 
outros. Nesse sentido: sagrados. 


Aquestáo nao poderá ser tratada aqui por exigir urna exposifáo prévia dos funda¬ 
mentos da antropología filosófica. Remetemos o leitor aos livros de TUGENDHAT, 
(2004, p. 136); SCHELER (1968); LUCKMANN (1967, p. 41 -49). 


CAPÍTULO IV 


Pequeña morfología 
histórica da religiao 


Que a ciencia histórica pode passar sem conceitos, 
mostram-no ¡números exemplos. E que ela pode se beneficiar 
deles, mostram-no muitos outros. No que nos diz respeito, 
acreditamos que o risco de nao se ter a devida clareza dos 
conceitos é nos tomarmos reféns do senso comum, com todas 
as suas eventuais distor^óes e equívocos. Quando levado a 
efeito de maneira consequente, a busca por um certo esmero 
conceitual nos afasta de pseudoconceitos teóricos (como “su- 
perstiepáo , fanatismo , etc.) que volta e meia contaminam a 
historiografía. O fato de que as pessoas acreditem em noyóes 
assim e as utilizem nao as toma operatorias. 

A ciéncia só come 9 a onde termina o uso indiscriminado 
das palavras. 

Ñas páginas que seguem, nossa inten<;áo nao é estabelecer 
um rol de conceitos básicos sem os quais nao poderia passar 
aquele que se interessa pelo estudo histórico das religioes. Nao 
tentamos compor urna espécie de resumo da complexa casuística 
conceitual weberiana.* Longe de ser sequer satisfatória, nossa 
lista visa apenas situar melhor urna série de problemas que os 
historiadores - por razoes de toda ordem e que aqui nao tere- 
mos como discutir - geralmente nao se preocupam em visitar 


O leitor pode iniciar-se a esse respeito por meio das obras de WEBER (vol. 1, p. 

279-418) eWACH( 1990). 
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Pequeña morfología histórica da religiáo 


0 u explicitó r - Nesse. e apenas nesse sentido, 

alauma utilidade ao leitor. 

Nenhura pesquisador. o pesqu.sador descreme mclus, ve, 
L liberto das concepqoes religiosas de sua so- 
eSt !nTlTseu meio soeiocultural. Elas tendem a enquadrar 
C,Cdad daauilo que numa outra sociedade, ou em 

épocas^assadas, foi ou devena 1er sido ”relig,^Significará 
sso que estamos condenados áquele que Febvre denominava 
o pecado dos pecados - o anacronismo? Movida por questfies 
dessa natureza e nutras mais, a decada de 1990 deixou-se tomar 
de assalto por urna grande onda célica. No campo dos estados 
sobre a religiáo, este tsunami epistemológico se expressou 
através de perguntas retóricas do tipo: “Nao somos capazes de 
estabelecer um consenso a respeito do que significa ‘religiáo’ 
para um chinés, para um ianomámi ou para um ateniense. A 
universalidade das nofóes ocidentais é, portanto, meramente 
ilusoria. Melhordeixar de lado a pretensáo da ciéncia ocidental, 
e fazermos uso apenas das categorías nativas!”. 


O que significa urna fuga do problema, nao sua soluifáo. 
É trocar as limitares de urna tradiqao de pensamento por 
outra tradi^áo, aínda mais limitada - precisamente pelo fato 
de que abdica de ou simplesmente desconhece qualquer am- 
bigáo teórica. O estudo sistemático, seja ele histórico, seja ele 
comparativo, dos sistemas religiosos evidentemente requero 
reconhecimento de diferenpas, assim como da historicidade 
das práticas e crenijas. Mas requer também um grande esforzó 
de símese, sem o qual estaremos condenados á comodidade 
das pequeñas e cómodas verdades das monografías. O que 
temos a fazer é ampliar o alcance de nossas categorías, e nao 
renunciar a elas. Pelo menos até que suijam alternativas melhores. 


Ascetismo 

Urna das cuíco práticas basilares do islamismo é o jejum 
no nono mes do seu calendário lunar, o ramada. Da aurora ao 
crepúsculo, esse jejum deve ser rigorosamente observado. Para 


se entender o sentido desta prática, o melhor é passar a palavra ao 
teólogo Sayyd Maudoodi (apud Antes, 2003, p. 54); 

O que nos permite aguentar mandamentos táo rígi¬ 
dos? Nada além da fé em Deus e o receio do Dia do 
Juízo. Durante o jejum, suprimimos novamente a 
cada momento nosso desejo e nossa avidez e, com 
isso, confessamos que a lei de Deus tem primazia 
sobre nossas inclinares humanas. Essa consciencia 
de dever e essa paciencia, que um jejum continuo 
por um mes inteiro desperta em nós, ajuda-nos a 
firmar nossa fé. 

Falando por intermédio de um dos seus personagens, 
Dostoiévski (1973, p. 230) chega a urna conclusáo idéntica: 

Suprimo as necessidades supérfluas, domo e flagelo 
pela obediéncia minha vontade egoísta e orgulhosa, 
chego assim, com a ajuda de Deus, á liberdade do 
espirito e com ela á alegría espiritual! Qual dentre 
eles é mais capaz de exaltar urna grande ideia, ou 
pór-se ao seu servido, o rico isolado ou o religioso 
liberto da tiranía dos hábitos? 

Como cedo percebeu Nietzsche, o ascetismo parece 
ser um dos fundamentos da atitude religiosa, ou pelo menos 
daquelas que tendemos a reconhecer como suas formas mais 
“elevadas”. O grego antigo guiado pelo ideal de sophrosyne, o 
ermitáo luso-brasileiro, ostáriets russo ou o samnyasin indiano 
inspiram em nós um respeito quase instantáneo. 

Se o ascetismo teve sempre e em todo lugar a mesma 
centralidade que na tradiqáo judaico-cristá ou hinduísta, é algo 
que se presta á discussáo. Onde a ideia de “salvaqáo” esteve 
ausente, o objetivo último das práticas ascéticas foi inteira- 
mente direcionado para a esfera da imanéncia. Na opiniáo de 
Erwin Rohde, o ascetismo contradizia o espirito da religiáo 
grega, ante a qual representava quase urna “heresia”. O santo 
taoísta, diferentemente de seu congénere cristáo e hindú, nao 
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buscava conscientemente a mortificado, mas un, prolonga -- 
mentó da vida. Sua arte é essencialmente urna “arte do nao 
morrer”. Após familiarizar-se com a doutnna crista por meio 
dos jesuítas, o sábio chinés Dai Zhen (1723-1777) observou: 
“Querer suprimir os desejos é mais perigoso que querer deter 
o curso de um no”. Siddhárta, posteriormente designado Buda, 
julgava que a ascese nao constituía urna via privilegiada para 
se atingir o nirvana. Sendo o desejo de mortificado também 
urna forma de desejo, ao invés de libertá-lo, ele na verdade 
perpetua o homem no soffimento. 

A re lado entre ascetismo e religiao costuma ser táo 
autoevidente para nós que temos dificuldade em reconhe- 
cer a legitimidade de sistemas ou líderes religiosos quando 
eles mantém urna relado nao problemática com a esfera da 
sexualidade e, sobretudo, com a esfera económica. Weber 
mostrou como o surgimento do ascetismo calvinista alterou 
apenas parcialmente essa lógica de rejeigáo do “mundo”, e 
que o cristianismo até entáo partilhara com outras grandes 
religióes. O passo decisivo ainda nao fora dado, posto que 
o calvinista nao deve dispor da riqueza que acumula á custa 
de seu trabalho diligente. Desnecessário dizer que numa 
sociedade capitalista contemporánea esse modo de pensar 
só pode ser considerado um absurdo. Daí que atualmente 
só se conceba sua continuidade sob duas formas: como 
mera ideologia para a maioria, e como prática concreta 
somente por urna pequeña “elite” religiosa. É sintomático 
que um dos espatos privilegiados da ideologia do ascetismo 
seja justamente a produ^áo académica, como demonstram 
alguns estudos sobre o que se tem designado “teologia da 
prosperidade” de algumas Igrejas evangélicas e pentecostais. 
O raciocinio subjacente a esses estudos é: nessas Igrejas 
aconteceria algo como um estelionato religioso, pois onde 
nao subsiste alguma forma de recusa do mundo, nao poderia 
haver “religiao”. 


Pequeña morfología histérica da ,el¡ 9iá0 

Comprecnde.se que a crenpa no ascetismo como funda 
ment0 universal de toda relig.osidade“auténtica” aínda"e á 
encampada pelo homem comum. As dificuldade, „ J 
com sua adopáo (ás vezes mais, ás vezes menos consume"! 
pelas ciencias soc.ats, o que tende a produzirjuízos situado 
entre o anacrónico e o etnocéntrico. Urna “teologia da pros 
peridade”, por mais que fira nossa sensibilidade religiosa ou" 
nosso puritanismo sociológico, parece ser a primeira manifes 
tapáo coerente - nao obstante as distorpóes que volta e meia a 
este respeito, se manifestam na trajetória histórica das grandes 
empresas de fé - de urna ética religiosa em inteira harmonía 
com o espirito de nossa época. A crise dos ideáis ascéticos 
ñas sociedades industriáis modernas, há tempos diagnostica¬ 
da por Gehlen ([s.d], p. 94), necessariamente haveria de se 
manifestar no campo religioso: “Aquele que renunciava aos 
bens do mundo possuía urna inegável autoridade moral, ao 
passo que hoje só encontraria incompreensáo”. 

O que nao significa o desvirtuamento da religiao. Nao 
está escrito que também para Zaqueu (Zc 19,1-10) a salvado 
foi possível? 

Atheos/ateísmo 

O filósofo francés Georges Gusdorfconta que, certa vez, 
conversando com um dominicano belga de grande cultura, lhe 
disse que considerava a situagáo da Igreja católica táo ruim 
quanto na época da Reforma. “Nao”, respondeu o religioso, 

“é pior, porque pelo menos no século XVI todo o mundo 
acreditava em Deus”. 

O que diz a religiao sobre o problema do ateísmo? E o 
que diz a ciéncia histórica a esse respeito? 

Como talvez nenhum outro livro sagrado, o Coráo 
dá voz ao ateísmo. Na 23 a sura, lé-se que “os chefes do 
povo, que eram descrentes e negavam o encontró do além 
[...] disseram: ‘Quem é ele senáo um homem como vós?”\ 
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Com isso, referiam-se ao profeta Maomé. Continua o texto 
“Promete-vos que, depois de mortos e reduzidos a pó e ossos 
sereis ressuscitados. Quera vos dera! Quera vos dera' Es sas ' 
promessas! Nao temos senao esta vida. Vivemos e morremos. 
E nunca mais seremos ressuscitados” (23: 33 - 37 ) 

Contrariando a ideia de um ateísmo-desde-sempre- 
existente, Luden Febvre demonstrou que a palavra “ateu” 
era usada na Idade Moderna como urna espécie de acusaqao 
vaga, ou antes, como um recurso difamatorio em querelas 
intelectuais de toda ordem. Febvre (2009, p. 390) afirmou ser 
“absurdo, pueril” comparar o “ateísmo” da época de Rabelais 
ao de hoje. Ele bem poderla, é verdade, ter se inspirado no 
tratamento dado ao ateísmo pelos amigos. Segundo o filósofo 
Filodemo (110-35 a.C.), a acusado caluniosa de ateísmo 
tambera era praticada em seu tempo. Quem era chamado de 
ateu nao era propnamente um incrédulo. Os romanos se 
retenam aos cristaos como átheoi. 

A hipótese antropocéntrica segundo a qual o homem 
fez os deuses á sua imagem e semelhanqa nao nasceu com 
Feuerbach. Ela ja está presente em Xenófanes (século VI 
a.C.) e nos sofistas Protágoras e Cribas (ambos no século V 
a. .). ara Xenófanes, “os homens parecem ter criado seus 
deuses e dado a eles seu próprio espirito, voz e aparéncia” 
Arada que critico a concepto religiosa de Homero e Hesío- 
do, ele afitmava acreditar num deus único. Piatao parece dar 
um passo adíame quando, no segundo livro d'A república, 
se pegunta retoricamente: “E se nao houver deuses? E se, 
havendo, nao se preocupara com os assuntos humanos?” No 
Timeu, todavía ele identifica a origem do universo na figura 
transcendente de um demiurgo. 

nao ° ateísmo - 131 o entendemos hoje, aparentemente 

de«es ou 7 a ^“ g H UÍdade - 0 átheos "*8ava a existencia 

ex sténciad i"' 3 P ° ssibilidade mesma da 

existencia de qualquer divindade ou principio cnador. Anders 
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, „ /1 o?? n 11) mostrou “o quáo enraizado no es- 

Drachmann F- > . _ , 

vito da Antiguidade” eslava “a convicio de que a negaqao 
dos deuses era urna ofensa capital”. De falo, o processo por 
• iedade (asébeia) movido contra Sócrates foi apenas um 
dentre outros de que foram alvo filósofos e poetas na Grécia 
a partir de fins do século IV a.C. Tinha-se liberdade para crer 
no que quer que fosse, nao para descrer. 

O geneticista Richard Dawkins poderia ter sido poupado 
de levar adiante sua cruzada ateísta caso tivesse se dado conta, 
como afirmou Robespierre. que “o ateismo é aristocrático”. 
Desde sempre, o ateísmo nunca se expandiu para além de 
pequeños círculos. Basta dizer que a política antirreligiosa 
do Estado soviético, talvez a mais sistemática e duradoura 
nesse sentido, jamais produziu resultados significativos. O 
grande escritor Maxim Gorki chegou a propor a Stalin que o 
meio mais eficaz para desacreditar a religiao era incentivar o 
estudo da historia da Igreja: 

É imperativo colocar a propaganda do ateísmo sobre 
bases sólidas. Vocé nao conseguirá muito com as 
amias de Marx e do materialismo [...]. Nós precisa¬ 
mos conhecer a historia dos cismas eclesiásticos, das 
heresias. da Inquisigáo, das guerras ‘religiosas’, etc. 
Toda citado feita por um crente pode ser fácilmente 
contraposta com dúzias de citagoes teológicas que a 
contradizem. g 

Com isso se achava possivel insuflar o que Gorki chama- 
va de estado de "confúsao mental” ñas massas. Urna estrategia 
que tem lá a sua lógica, visto que o estudo sistemático das 
religióes nem sempre é o melhor cammho para aquele que 
busca reforjar suas convienes religiosas. O propno Len.n 
havia insistido, numa carta enviada a Skvortsov-Stepano . 

• ProvavelmentTescnla enue .«32 e 1936. Disronivc, em: S- 

exhibits/archives/f2gorlcy.html > 
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na importáncia de se escrever “volumes sobre a historia d 
religiáo e contra toda forma de religiáo [...] c mostrar a rela¬ 
ja 0 das Igrejas com a burguesía” (apud Thrower, 1983 
172). O fato é que, pelo menos desde fins da década de 195 0 
(como, aliás, demonstra a obra literária de Boris Pastemak) 
os estudiosos da sociedade soviética constatavam o fracasso 
da propaganda ateísta. 

O autor deste livro espera nao cometer urna indiscri ? áo 
ao revelar que vários de seus amigos se declaram ateus, e 
que, para ele, isso sempre representou um mistério - menos 
de um ponto de vista existencial que histórico-social. Pois, 
diante da colossal massa de dados colocada ao nosso dispor 
pela erudipáo histórica e etnográfica, trata-se, evidentemente, 
de inverter os termos da questáo tal como normalmente ela é 
colocada pelo ateu “pleno” de nossos dias. A excepciona/idade 
histórica é o ateísmo, nao a religiáo. É nele, portanto, que 
reside o problema; é ele que deveria ser explicado. 

O ateu “pleno” está para os assuntos de fé assim como 
o positivista para os de ciéncia. Ele está disposto a admitir 
a realidade da experiencia amorosa, da experiencia estética, 
do trauma. A experiencia do sagrado Ihe parece, contudo, 
urna fantasmagoría, o fruto de urna simples proje<;áo, um 

autoengano. Max Scheler (1968, p. 263) observou, a esse 
respeito, que 

O agnóstico supoe poder abster-sc do ato de fé, ele 
supóe nao crer. Caso examinasse cuidadosamente 
seu estado de consciencia, porém, ele se aperceberia 
de seu engano. [...] O agnóstico nao é, defacto , um 
descrente e sim alguém que eré no nada - ele é um 
niilista metafisico. Crer no ‘nada’ é algo muito dife¬ 
rente de nao crer. 

Isso quanto ao paradoxo psicológico do ateísmo “pleno”, 
sobretudo em sua versao militante. Deve-se admitir, por outro 
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lado que nada permite afirmar que esse paradoxo nao tenha 
existido tanto na Antiguidade quanto na época do Iluminismo. 
Sempre terá havido homens e mulheres, como dizia William 
James, incapazes de tornar as ideias religiosas o centro de 

sua energía espiritual. 

Eis o que nos separa de Febvre: custa-nos acreditar que 
tenha havido épocas inteiramente imunes á descren<;a. No 
mais íntimo de seu ser, muitos teráo vivido e pensado como 
Sylvain Maréchal (1750-1803), que mandou gravar em seu 
epitáfio os seguintes versos; 

Cy repose un paisahle athée; 

II marcha toujours droit sans regarder les cieux. 

Que sa tombe soit respectée; 

i’ami de la vertu fut l'ennemi des Dieux." 1 

Carisma 

Com a perspicácia de sempre, Cari Schmitt observa 
que, “com o tempo, fica-se farto do eterno discurso sobre o 
geral: há excedes”. Talvez seja esta a centelha de verdade 
que aínda brilha na desacreditada teoría sobre o papel dos 
“grandes homens” na historia. É que em religiáo, as vezes, 
um só individuo cria um mundo novo. 

Formado, como Schmitt, no campo da jurisprudencia, 
Max Weber eslava igualmente atento á manifestado desta 
excepcionalidade histórica que é a autondade cansmatica. 
Para isso, ele inspirou-se no pensamento de ™ contemp ¬ 
raneo seu, o historiador do direito eclesiástico “ Sohnn 
Com isso, Weber transformou urna categoría re g 
“tipo ideal”. Tanto o líder político quanto o 
guerrero “auténtico”, capazes de anebanhar seguidores devido 

ecus. / Que sua tumba seja respetada o am.go oa 
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a suas qualidades excepcionais, devem ser caracterizados 
como carismáticos - ainda que o cansina religioso possa ser 
considerado o tipo primordial. Afinal, também em política 
se trata, em última análise, de “crenca". A “crenpa”, neste 
caso, é suscitada por urna qualidade estritamente pcssoal (o 
cansina auténtico nao é “de cargo”, nao pode ser transferido), 
irracional em sua lógica de fiincionamento e, normalmente, 
oposta á tradi^ao. Buda, Jesús Cristo, Maomé, Savonarola, 
Lutero, Antonio Conselheiro, todos representam exemplos 
impressionantes das possibilidades do carisma religioso. 

Na tradi^áo crista, o carisma designa a posse ou ma- 
nifestacáo de dons espirituais, de línguas ou proféticos. Um 
sagrado nao domesticado e, em certa medida, “democrático". 
Manifestares dessa ordem nunca sao vistas com bons olhos 
pelas camadas sacerdotais: implicam urna amea 9 a de perda de 
monopolio da mediado entre deuses e homens. No cristianismo, 
como mostra Hamack, a eterna tensao entre “espirito" e cargo, 
entre carisma e ordem jurídica, se manifestou desde muito cedo. 

Urna das grandes dificuldades que a Igreja antiga teve 
de superar foi a da transinissáo do chahsma veritatis dos 
apóstolos aos bispos (a isso Wcbcr chamou de “rotinizagáo do 
carisma ). Ao mesmo tempo, tentou-sc evitar que esse “sopro 
do espirito santo ’ saísse do controle de um número limitado 
de pessoas “qualificadas". 

Mas essa “rotiniza 9 áo” de que fala Weber nunca se re¬ 
aliza plenamente. Na historia do cristianismo sao recorrentes 
os momentos em que um “novo pentecostes" varre o cora 9 áo 
dos fiéis, a despeito dos esforgos em contrario dos donos do 
poder eclesiástico. Um dos exemplos mais impressionantes de 
que se tem noticia ocorreu em consequéncia dos escritos do 
abade italiano Joaquim de Fiore (1132-1202). Opondo-se ao 
pessimismo de Santo Agostinho, joaquim de Fiore elaborou 
uma visao da históna dividida em tres idades, cada urna délas 
rrespondendo a uma das pessoas da Trindade: a primeira, a do 
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nl0 corresponder* ao Pai: a segunda, corpori- 
Antig 0 T cs t am ™*°^g n t 0i correspondería ao Filho. A tercena, 
fica da no novo esta mQn . stica (em especial a 

fina ^ct a años eÍ-nldúmos), sena a era do Espín.o Sanio. 
dos ftanese foj o da ciencia; o segundo o da sa- 

° P d r o terceiro será o da plenimde da miel,gene, 
0 pnmeiro. o da servidao dos escravos. o segundo o 
da dependencia filial; o terceiro sera o da liberdade. 
O pnmeiro desenrolou-se sob o chicote, o según 1 , 
sob o signo da apio; o terceiro existirá sob o signo 
conlemplaeao (apud Delumeau, 1997. p. 45). 

AO longo do século XIII, a influencia joaquimita se fez 
emir vivamente em ¡números movimentos caracterizado 
por uma espintualidade de tipo cansmátieo. Defendendo um 
fdeal de pobreza absoluta, igualdade dos sexos e mesmo a 

foram rápida e brutalmente reprimidos. 

A onda cansmática/pentecostal que varre o crisriamsmo 
das Amaneas a partir da segunda metade se <; uto ^ 
nao ter o mesmo potencial revolucionano do joaqmmtsm 
mas nao deixa de suscitar reeeio junto ás vanas denommaqoes 
cristas. É precipitado c superficial, de toda forma, coP° 

essesmovimentosás correntes mais politicamente eng j 

do cristianismo latino-americano, como se elasirepresen 
uma especie de antídoto ao cristianismo i erta or 
sentado pelas Comunidades Eclesiais de Base e a Teo ogia d 
Libertaqao. Enquanto esses últimos querem 
estruturas sociais existentes (e inclusive as ecesi 
fora para dentro, com a corrente carismática-pcntec^l d»o 
oposdo: o que elas democraúzam é a experiencia re g,o^ 
ripido e extraordinano sueesso suscita aínda uma interpreta 

mais cuidadosa. , ■ „ 

Reduzir o movimento carismático a uma “ 
.... an fim e ao cabo, descomió 
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a historia recente da espiritualidade crista. Os carismáticos 
católicos nao sao urna mera “resposta” ou um “antídoto” aos 
pcntccostais, como se tem repetido a torio e a direito. Trata¬ 
se, na verdade, de um movimento inserido num contexto de 
renovaqáo religiosa muito mais ampio, o qual nao só a Igreja 
católica romana, mas as Igrejas protestantes (e até mesmo a 
Igreja ortodoxa grega dos Estados Unidos) se viram cons- 
trangidas a acolher. 11 


Conver sao 


Por que alguóm se converte? As razóes podem ser de 
natureza externa ao individuo (via persuasáo ou coaqáo pura 
e simples). Ou podem ser de natureza interna, quando as 
questóes existenciais últimas deixam de ser adequadamente 
equacionadas pela religiáo de origem. 


Tradicionalmente, a historiografía dá pouca atenqáo a< 
fenómeno da conversáo religiosa. Mais excitante intelectu 
almente foi o demonstrar a sua “impossibilidade”. Falou-s 
muito de adesóes meramente formáis ao catolicismo no Brasi 
colonial, seja da parte de indígenas, seja de africanos, sej 
e judeus. Nao há dúvida de que o catolicismo, sendo um 
religiáo essencialmente prático-ritual, tomou isso possíve 
Inumeros testemunhos de retomo dos balizados ás antiga 
praticas “pagas” entre as sociedades africanas, ñas tribo 
germánicas e na China confirmam a precariedade das “cor 
versoes em massa de que se vangloriaram os missionário: 
Em estudo clássico sobre a religiáo germánica antiga, D 
Vnes (1957, p. 437) mostra que “o que permite, em muitc 
casos, a passagem ao cristianismo nao é o sermao crista, 

ÍS £? ^ * 3 * qual -«o ou pag* 


" Cf, O brilhantc estudo de BENZ Norm u i- - 
Christentums, 1977 . ’ ¿eiliger Geisi in der Geschic) 


Mas existiu também, bem o sabemos, a experiencia da 
conversáo integral. Ela nao é urna mera adesao a urna divin- 
dade mais eficaz, mas envolve urna experiencia de renovaqáo 
integral do ser. Deve ser de caráter estritamente individual, 
portanto. Devemos aos psicólogos norte-americanos o pri- 
meiro tratamento competente dessa questáo. Baseando-se na 
análise de conversóes ocorridas nos Estados Unidos do século 
Xix, especialmente nos meios metodistas, William James 
mostrou que a conversáo pode ser repentina ou gradativa, 
e que geralmente é fruto da angustia advinda da condiqáo 
de “pecador”. O mais importante, para nossos fins aqui, é 
ressaltar a tremenda descarga de energia psíquica que en¬ 
volve e é suscitada pela conversáo. Vive-se urna verdadeira 
metamorfose. A partir daí, “atinge-se um novo nivel de vi- 
talidade espiritual, um nivel relativamente heroico, em que 
coisas impossíveis tomam-se possíveis [...]. A personalidade 
é transformada, o homem renasce” (James, 1963, p. 241). 

Por vezes, a conversáo é detonada por meio de técnicas 
mais rudes, urna especie de arriscado “tudo ou nada”. No 
ano de 723, em missáo junto aos germanos, Sáo Bonifácio 
decide derrubar um carvalho consagrado a Thor. Os nativos 
esperavam que tal sacrilégio desencadearia alguma puniqáo 
terrível. Mas como nada se seguiu, aceitaram converter-se 
ao cristianismo. Quando, em 12 de outubro de 1995, o bispo 
Sergio von Helder, da Igreja Universal do Reino de Deus, 
desferiu golpes contra urna imagem de Nossa Senhora Apa¬ 
recida, chamando-a de “boneco feio, horrível”, sua atitude 
náo diferia essencialmente da de Sáo Bonifácio. 1 * 

Atos de violencia simbólica como o episodio do chute 
na santa” ou o discurso beligerante em relaqáo ás religióes 
afro-brasileiras náo significam, porém, que tudo no sucesso 
da Igreja Universal e outras denominares evangélicas se 


12 O episodio foi historiado porGIUMBELLl (2003, p. 169-199). 
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possa explicar apenas com base num marketing religioso ma' 
agressivo. O que o sucesso evangélico e pentecostal na AmériT 
Latina revela nao é nenhuma mirabolante técnica de conven 3 
cimento ou de extorsao psicológica. O que o grande despena' 
evangélico revela e o fracasso da Igreja católica em infundir 
ñas massas urna “ética”, urna conduta de vida metódica Nos 
últimos anos, a sociología do pcntecostalismo centrou-sc apenas 
na sua dimensao mais visível e polémica, a de urna busca ñor 
satisfaqáo ¡mediata, “mág.ca” para alguna, das necesidades 
matenais, afenvas e de saúde dos adeptos, sem pcrceber que a 
expenencta da conversao pentecostal impóe a adoqao de toda 
urna nova conduta de vida como candido previa para tudo 
o mais. O pcntecostalismo nao é, como quercm alguns um 
retomo do religmso ao mágico. Nenhuma magia é capaz de 
produzir urna Lebensjuhrung, urna “conduta de vida”. 


ai a importancia de se analisar com mais prolúndidadi 
os depo,memos dos convertidos. O que se percebe neles é qu, 
as pessoas nao veem a obtengo de conforto material ou « 
restabelec,mentó da saúde como desvinculadas da ado t ao d, 
urna etica de vida. Sem isso, tudo o mais se esvai. ” 


D°mi naqao/co n tes taq áo 

A religiao costuma ser vista como um dos princin; 
recursos leg,timadores de urna dada ordem social P de fa 

st;:: i—-'' 

13 an ^'* se > c f- KNOBLAUCH; KRE' 


relato notável, escrito pelo vigário de Sao Sebastiáo de 

UI11 • 1 771 Por ocasiáo dos reizados e demais festas 

Mariana, em un. 

religiosas dos negros, afirmava o padre, era comum em toda 
Toarte mandar prender e soltar; e ultrajar muitos brancos e 
ardos, tirando-lhes os chapéus com as bengalas e bastoes”. 
Assim fora o caso no arraial do Tejuco, onde “á forga tira- 
ram um escravo de casa de seu senhor, e o soltaram, e sendo 
preciso fugir o dito senhor do escravo, do impeto e violencia 
dos negros” (apud Freyre, 2000, p. 445). 

As irmandades religiosas eram instrumento de manuten- 
gao ou de contestado da ordem? De fato, tanto Freyre quanto 
Boschi tóm razao, pois a religiao presta-se tanto a urna coisa 
quanto a outra. Tudo depende da situagáo dos atores sociais, 
e, portanto, de suas demandas “concretas”, bem como da 
abertura hermenéutica de que um dado sistema religioso é 
capaz de proporcionar nesse sentido. 

A ambivalencia política da religiao é, sem dúvida, um 
de seus aspectos mais fascinantes: em determinadas circuns¬ 
tancias, ela atua como fermento revolucionário; em outras, 
como bastiáo da ordem e esteio simbólico de ditaduras ou de 
um rígido sistema de estratificagao social. O cristianismo ofe- 
rece um exemplo clássico. Tendo desenvolvido um antídoto 
razoavelmente eficaz contra suas tendencias apocalípticas 
origináis, ao longo do tempo ele harmonizou sua ética com 
as necessidades do poder político, aceitou a existencia da in- 
justiga social e da escravidao, atribuindo-os á “ordem natural’ 
estabelecida por Deus. Mas, ao mesmo tempo, o cristianismo 
carrega dentro de si o germe de urna atitude diametralmente 
oposta, chamada por Troeltsch de “comunismo de amor (Lie- 
beskommunismus). Onde quer que se tenha tentado formular 

[...] as diretivas de Jesús sobre questóes sociais de urna 
forma puramente abstrata [...], isso adveio sempre e 
reiteradamente do caráter intrínsecamente coerente 
do comunismo de amor. O sistema monástico, os 
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movimentos comunistas medievais, os anabatistas 
fanáticos c idealistas modernos, todos seguiram este 
rastro. Esconde-se ai um elemento revolucionário 
mas que, evidentemente, é cm si mesmo despojado de 
qualquer anscio de revoluto (Troeltsch, 1994, p. 50). 

Troeltsch mostrou, a nosso ver de forma aínda insupe¬ 
rada. que o cristianismo é simultáneamente revolucionário e 
conservador. A primeira atitude se manifesta por meio de um 
“anarquismo idealista" e do “comunismo de amor”, vale dizer: 
indiferen<;a ou hostilidade face á realidade sociopolítica; empe- 
nho em realizar os ideáis de fratemidade apenas no interior do 
grupo de fiéis. O monasticismo, num extremo, e movimentos 
como os diggers e Comunidades Eclesiais de Base, no outro, 
sao expressóes históricas concretas destes ideáis. Num sentido 
oposto, verifica-se um conservadorismo cuja tónica é a submis- 
sáo á vontade de Deus e seus designios. Com a expansáo do 
cristianismo ao longo dos sáculos, a nega^áo das instituyes 
seculares gradativamente deu lugar a urna atitude na qual o que 
importa é utilizar aquelas instituyes em fun<;ao das finalidades 
religiosas do grupo. Já dizia Sao Paulo que “quem se opoe á 
autoridade, se opoe á ordem establecida por Deus” (Rm 13,2). 
Lutero escreve em 1522, em meio á Guerra dos Camponeses, 
que “Deus proibira a insurreigao”. 

Combinam-se, de forma complexa, nega^áo e aceita^áo 
do “mundo”. Importa perceber que ambas as posturas emanam 
do falo que o cristianismo alia a radicalidade de sua mensagem 
religiosa a um conservadorismo político-social (“meu reino 
nao e desse mundo"). Um conservadorismo que, todavía, nao é 
incondicional. Táo logo a situado histórica diviija radicalmente 
os ideáis ético-religiosos, os cristaos podem assumir um papel 
históricamente transformador. 

Ao assumirem posees revolucionárias na Rússia de 
mciob do seculo XX, ¡números filósofos cristao-ortodoxos 
firmavam que todo sen programa social residía “na Trindade” 
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“Exterior ismo"/' i crenqa 

é fruto de um desenvolvimento relativamente 
A “cren?a et . Em ¡números sistem as reli- 

reCentE "d mensío dogmática e a vivencia religiosa interior 
gios °s a a observancia das práticas ntuais. 

sao menos i P . a ideia subjacente a religiao e a 

Para os ant.gos, po ^ ^ cren(;a „ (Benven1ST e, 

de o 0 rT 69 A centra,idade das noyóes de li (“rito”) na China 
de (“dever ritual”) na india falam a favor desta tese. 

Alheio a isso, Sergio Buarque de Holanda se queixou 
do catolicismo luso-brastle.ro e sua suposta aversao a todo 
tnfimén o religioso verdaderamente profundo e consciente . 
Sadamosherdeiros de urna cultura religiosa “que dispensava no 
fiel todo esforío, toda diligencia, toda urania sobre s. mesmo , 
e que ao fim e ao cabo, se resumiría a urna “religtosidade de 
superficie” <Ho,.a N oa. 1984, p. 110-111). O discurso Ico¬ 
nográfico sobre o “exteriorismo”, inaugurado entre nos po 
Buarque (mas que encontra precedentes de 

J S Aksakov que, em fins do seculo XIX. P 
fbmaanáloga ao criticar os setores dominantes 
doxa rassa), parte da premissa oculta de que urna rehgmsidade 
“auténtica” é algo que se vivencia e nao algo que p 

Ignorou-se que a no<;ño de “crenqa” além de^re'atma- 
mente recente, eonst.tui urna exeepcional.dade. De forma 
alguma se trata de um fenómeno geral. 

Dono de um conhec,mentó enciclopédico van der 

Leeuw propós urna interessante clasificado dasre^oes 
em do.s grandes grupos: religioes de equthbno J 
crenqa. As primeiras traba,ham "a^gtcade ^ 
equilibrio entre o adepto e a dtvin 

e no limite, urna virtual coa*.* -grado. O gestonto ^ 

assume ali urna extra “ r d ‘"^ a 4^ P p raticame nte nada (Cf. 
de equilibrio, o rito e tudo e a t , P 

Gadamer, 1993, p. 69). 
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Ñas religioes de crenqa. a fórmula se inverte. A “fé” fala 
mais alto que o rito, que o sacramento. A divindade torna-se 
um principio inefável. Um “radicalmente outro”, na expressáo 
consagrada de Rudolf Otto. Tudo repousa na interioridade 
do sujeito. um sujeito que teve em Martinho Lutero o seu 
prototipo moderno. 

Podemos observar como os diversos politeísmos e o ca¬ 
tolicismo (em especial o catolicismo popular) tendem para a 
lógica do “equilibrio”, enquanto que o luteranismo e as demais 
formas de protestantismo ascético tendem para a da “cren^a”. 

O fato é que, na inaior parte das religioes, o assim cha¬ 
mado “exteriorismo” pertence á esséncia mesma do caminho 
por meio do qual o homem se comunica com as entidades que 
regem o mundo e a “historia”. A razáo da preeminencia das 
formas e do gesto ritual foi explicada pelo brámane Kakus- 
than, ao responder a urna provocaqáo do escritor británico 
V. S. Naipaul (1997, p. 206): 

- Por que essa énfase ñas formas externas?, perguntei. 
A devo^ao nao está dentro de nós? 

- Talvez se nao houvesse obrigaijoes no templo ncm 
honra na tradi<;ao familiar nossa vida pudesse ser mais 
flexível, como em muitas outras familias brámanes 
normáis. Em todos os rituais dos templos as formas 
exteriores tém precedencia, porque sem a forma cu 
nao estaría habilitado a servir á divindade. A forma 
externa é táo importante quanto a intema. Quanto 
mais pura a forma exterior, mais pura será a interior. 

Intoleráncia/violéncia 

Para aqueles em que o interesse pela historia se confunde 
com um gosto mórbido pela violencia, a historia das religioes 
oferece espetáculos sem igual. Em sua guerra de conquista reli¬ 
giosa dos saxoes, sob a lideran ? a de Carlos Magno, os cristaos 
decap,taram, num só dia, 4.500 “pagaos”. Apenas dez anos antes 
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hlicacao ¿ 0 Discurso sobre o método, de Descartes, urna 
da pu nha do cerco católico á cidadela calvinista de La Rochelle 
restemu sobrev iventes “nao tinham já for?a para abrir as 

^ para enterraren, os morios”. Até a assinatura da Paz de 
v tfália em 1648, calcula-se que as guerras entre católicos e pro¬ 
testantes consumirán, algo em tomo de quatro milhoes de vidas. 

Ahistória das religioes foi c continua sendo, lamentavel- 
mente urna historia de violencias cometidas ad maiorem Del 
eloriam Se o apetite intelectual por temas como a historia do 
Tribunal da Inquisigao sugere que, para boa parte de nossos 
contemporáneos, a religiáo fascina antes de mais nada quando 
parece negar a si mesma, tal apetite expressa tambem a pe¬ 
nosa realidade da conexao entre estas atitudes aparentemente 


antagónicas: fé e violencia. 

É común, atribuir ao monoteísmo urna tendencia intrín¬ 
seca á intolerancia. De fato. Como diz Weber. ante os cristaos 
um “herege” tem duas opqoes: conversáo ou exterminio. 
O Coráo. com aquela sinceridade que tanto impressionara 
Carlyle, coloca a questáo nestes termos: “A guerra foi-vos 
prescrita, e vós a detestas. Mas quantas coisas detestáis que 
acabam vos beneficiando, e quantas coisas amais que acaban, 
vos prejudicando!” (2:216). A nogáo d ejihad, embona nao 
denote exclusivamente a “guerra santa” contra o infiel (o 
termo aparece também quando se trata de combate a fome a 
miséria e ao atraso), passou a ser empregada por 'Se¬ 

mitas radicáis para justificar suas agoes terroristas. O judaismo 
nao está alheio á sacralizagáo da violencia. Quando, enhe 
fins de 2008 e Janeiro de 2009. o exército israelense realizo 
sua brutal ofensiva na Faixa de Gaza, rabinos pregava 
soldados que se tratava de urna “guerra religiosa con ra 
judeus (O Estado de S. Paulo, 21/03/200 ). 

A maior parte das religioes hoje professadas surgiu num 

™do - J .»«..»«<« 
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"O cnforcamcnto" (1633), de Jaeques Callot, retrata a Guerra dos trinta anos 


descoberto urna dimensáo fundamental da vida social, para 
nao dizer urna ocupa 9 áo (a do guerreiro) sem a qual a segu¬ 
ranza e existencia da própria comunidade estaria em risco 
Mesmo no Bhagavad-Gita (18.17) lé-se que “aquele que nao é 
motivado pelo falso ego, cuja inteligencia nao está enredada. 

^009™"uo 'i’ 01 ’ 12 " 8 " eStemundo ’ naomata ”(Cf. Oliveira, 

Nao deve nos surpreender que aquilo que Dumézil cha- 
mou de "fondo guerreira” tenha tido - sempre - um lunar 
de destaque ñas mitologias das sociedades indo-europeias E 
mesmo ah onde passa a v.gorar o monoteísmo e a mensagem 
rel.gmsa assume a forma de urna ética do amor absoluto o de- 
senvolv,mentó soc,ológico da instituido eclesiástica acaba por 
relattvizar ou s.mplesmente negar as disposigoes "pacifistas" 
ong-s. A historia de sucesso do cristianismo é também 

“na de n * L “" Tolstói urna bis- 

0 “narifi a u * S1 ' enCÍament0 d °* *™s ideáis originarios. 
O pacifismo dos pnmeiros tempos deu, assim, lugar a urna 

estquedT “ qUa ' 3 *** P ° de ™ ^ guerra 

vingahvo A, >*»” ou travada sem Lito 

In ™ e s ia a ou mais alto que qualquer escrúpu- 



lo doutrinárir» n- H uc quaiquer escrúpu- 

sem eo"r TfiL P ° rqUe a ' gUnS bÍSP ° S puderam, 

do Brasil na Lme^r C °‘ e,ÍVa á época da “ 

3 Pnmeira Wa Mundial: "‘One faremos pela 
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■ - nenmntam 'Tudo.Tudo quanto ela nos pedir eestiver 

Ínossas forpas’. Devemos nos preparar até para pagar-lhe o 
Luto de sangue” (apud Menez.es, 1933. p. 136-137) 

Em nenhum momento de sua historia recente, o silen¬ 
cíente de que fala Tolstói foi táo trágico quanto durante 
anos do nacional-socialismo. Embora deva ser lembrado o 
gesto heroico do bispo Clemens von Galen, ao denunciar, em 
1941 o programa nazista de exterminio de deficientes físicos 
ementáis, urna aqáo semelhante em favor dos judeus esbarrou, 
pouco depois, na oposiqáo do cardeal Adolf Bertram, e ísso 
num momento cm que o alto clero alemao eslava informado das 
deportares e dos fuzilamentos em massa. Quanto ás Igrejas 
luterana e evangélica, sua acomodado ao regime nazista foi 
ainda mais escandalosa (Wehler, 2003, p. 797-818). 

A religiáo pode produzir urna ética guerreira altamente 
coerente. A enorme diftisáo do culto ao deus oriental Mithras 
(ou sol invictos ), introduzido em Roma pelos legionários, por 
um bom tempo rivalizou em importancia com o cristianismo em 
ascensáo. Os cavaleiros Templários ou os sikhs na India cuja 
especializado na arte da guerra os tomou, segundo se diz. os 
melhores soldados das forjas de ocupado británicas-mostrara 
que algo como um mandamento de fratemidade universal nao é 
táo obvio á esfera do religioso quanto se poderia acreditar. 

De outro lado, vale lembrar o pnncípio denominado ahúma 
pelo jainismo, e que interdita o atentado contra qualquer forma de 
vida, a ponto de os monges terem de usar máscaras para evitar a 
aspirado involuntária de algum inseto. Ainda mais interessan 
o caso, notável, dos Testemunhas de Jeová. Sua deci rec 
em prestar o servio militar (o que nao chega a se o serv 
forma generalizada no jainismo. cujo fundador, Ma avm >’ p 
tenca á casta dos guerreros) desde sempre atm.u a desconfiaba 
e mesmo a perseguido estatal. Os membros essa sei ■ 
Alemanha se negaram a fazer a saudade a Hrtler» 
estiveram entre as pnmeiras virimas do regañe naztsta. Um Uvro 
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produzido com base em depoimentos de 600 adeptos que havia 
s. o presas no campo de concentrado de Sachsenhausen (,á em 
1938.) impresstonou profundamente a Thomas Mann Com 
mteto da Segunda Guena. nem mesmo a condena ? a o á “" ° 
aos que se rccusassem a prestar o servido militar demoveu o 
de observaren! seus principios religiosos.' 4 

Note-se que se trata, nestes dois últimos casos de 
re igtocs de minorías e grupos sectários. Se há de falo urna 
religiao pacifista, e urna religiao para poucos. É de se duvidar 
que urna forma teológicamente coerente, socialmente eficaz e 
un,vernalizada de sanqao ao emprego, coletivo ou individual 
da violencia venha um dia a fazer parte dos grandes sistemas’ 
religiosos da humanidade. 

Im agem/represen ta gao 

Ate que ponto é legítimo, para o individuo religioso 
representar artísticamente o invisível? Em caso afirmativo 

como fazé-lo? Como as diferentes tradipoes religiosas lidam 
com esse problema? 

Tomemos o caso dos dois monoteísmos estritos, o judaismo 
e o islamismo. A condenado do Corao á possibilidade de se 
representar a divindade é inequívoca: “Nao me verás. Observa, 
porem, o monte. Se ele permanecer no seu lugar, poderás me ver’.’ 
Mas quando Deus desvelou sua face ao monte, o monte caiu em 
po (7:143). Tal disposi 9 áo, e que também pode ser observada 
no judaismo, configura, bem o sabemos, algo incomum. Se bem 
que, como nos lembra Blumenberg, no Isla a pulsáo estética é 
redirecionada, dando origem a urna ornamentado exuberante. 

No cristianismo tudo se toma muito mais complexo, 
ntre Ocidente e Oriente, entre católicos e protestantes, as 
disposi 9 óes diferem ás vezes drásticamente. Alimentado 
com as fontes clássicas que tinha á mao, o catolicismo deu 

O mais seno cstudo produzido a respeito é o de GARBE (1998). 
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impulso poderoso ás artes em geral. Quanto ao protestantis¬ 
mo, ñas suas variantes calvinista e pietista, acabou exercendo 
um efeito negativo sobre o campo artístico, especialmente 
(apesar de Rembrandt) sobre a pintura e o teatro. A maior 
observancia protestante do segundo mandamento, diz Weber 
(2004, p. 153-154), produziria um “atrofiamento total das artes 
plásticas”. O que se poderia chamar de sensibilidade estéti¬ 
ca do protestantismo, ao contrário de sua ética económica, 
representaria urna clara involu 9 áo em relagao ao catolicismo. 
Para Troeltsch (1967, p. 87) isso acontece porque o ascetismo 
católico nao chega a dissociar o sensível do suprassensível, 
“seu culto se dirige menos ao pensamento que ao sentimento 
e aos olhos”. Quando Rudolf Otto (1997, p. 87-90) afirma que 
os elementos-chave por meio dos quais o sagrado se manifesta 
na arte seriam, todos eles, negativamente qualificados - escu- 
ridáo, siléncio, vazio -, nao deixa de se expressar ai esta (in) 
sensibilidade estética protestante. Que Johann Sebastian Bach 
tenha nascido em Eisenach e nao em Floren 9 a ou Veneza só 
pode ser tomado á conta de milagre. 

A “inferioridade” protestante no campo das artes plásticas 
nao se deve apenas ao seu maior rigorismo teológico. Ela seria 


aínda um efeito do processo de individualizado detonado por 
Lutero, e que se manifesta tanto na esfera propriamente religiosa 
quanto na estética. O hic et nunc toma-se, aos poucos, a direqao 
para a qual converge toda a aten 9 áo dos fiéis. Numa sociedade 
regida por tais valores, a religiosidade se vive, mas nao se repre¬ 
senta (Cf. Soeffner, 2000, p. 45-60). Foi preciso esperar pela 


contribuidlo do evangelismo negro norte-americano para que 
a linguagem musical protestante produzisse, com o spirt 
o gospel, a sua primeira manifestado musical onginal. 

Mas até que ponto a “superioridade” 

deve ás suas energías P^" 3 ” 6 ^¿'delegado do mundo 
explosao cnativa renasC " nt ‘* Q J nsuravc |mente maior que 
pré-cristáo é, como se sabe. 
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o da cristandade medieval. Nos meios católicos, via-se na arte 
um recurso a servido de finalidades pedagógicas. A arte tinha 
por inissáo ensinar, nao inspirar. 

O que se acaba de sugerir é mais fácilmente apreendido 
se nos transportarmos momentáneamente para o interior da 
tradi ? ao ortodoxa, e divisamos aquilo que Alphonse Dupront 
designou a forma plena da representado religiosa: o ícone 
Nao é preciso que tenhamos diante de nós um ícone do célebre 
monge Andrei Rublióv para percebermos que se trata de algo 
qualitativamente distinto de urna mera representado pictórica, 
ou do produto de urna individualidade artística. Nao era incomum 
que nos mosteiros russos os icones fossem, como se dizia “es 
critos" coleramente. Aínda hoje, sua realizado segue rígidas 
presentes ntuais (jejum, consagrado de todos os materiais 
necessários a pintura), de modo que qualquer pretcnsao “autoral” 
é inconcebível. Retratando pouco, silencioso, o ícone nao quer 
contar urna historia. Toda sua extraordinária expressividade ad- 
vem de urna simplicidade aparente - o ícone pretende ser uma 
teofania, presenta do sagrado. Ele tem, pois, um caráter litúrgico 
e nao meramente pedagógico. O povo devoto cerca-o de lendas: 
conta-se que alguns remontam á época dos apostólos, feitos pelas 
maos do própno Sao Lucas (Belting, 1994, p. 47-59). Tomam-se 
verdaderas reliquias, realizam milagres. Para Alain Besan 9 on, a 
arte sacra católica, repleta de elementos e motivos pré-cristaos, 
nao pode rivalizar com uma realizado tao sublime”. Como disse 
Trubetícoi após ver as aquarelas de Rubens no museu Ermitage 
de Sao Petesburgo: “A náusea que eu sentia ao ver as bacanais 
de Rubens fez-me compreender de imediato essa propriedade 
dos icones que eu tinha presente no espirito. A bacanal é a forma 
extrema da vida que o ícone rejeita” (Besaron, 1997, p. 234). 

Van der Leeuw (1970, p. 635) afirma que a Igreja orien¬ 
tal, emoposi^ ocidental, tende ao mistério, que ela é uma 
rehgiao do verbo implícito, revelando-se por meio de ima- 
gens espiritualizadas”, que nela o sacramento nao se pensa, 
mas se vive. Se de fato e assim, nao será ñas obras de Tolstói, 
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Dostoiévski ou Soloviev que encontraremos a sua expressáo 
mais sublime. A “esséncia” do cristianismo ortodoxo foi e 
continua a ser presentificada no ícone. 



ícone de Andrei Rublióv, “A santíssima trindade" 


Masculino/feminino 

Em seu grande estudo sobre o estatuto da mulher ao 
longo da história do direito, Marianne Weber atribuiu as 
grandes religióes monoteístas uma legitimado do dominio 
patriarcal. É como religióes do dominio masculino que ela 
via o judaismo, o cristianismo e o islamismo. 

Há consenso de que a assimetria entre homem e mulher 
é um fenómeno presente em todas as sociedades humanas. O 
que nem sempre se investigou foi a questao do status da mulher 
nos diferentes sistemas religiosos. Nao resta duvida de que sua 
exclusao da situaqao de protagonista no culto religioso e ñas 
hierarquias sacerdotais (salvo em casos excepciones) reflete, 
mais que explica, a construyo social de sua “intenondade face 
ao homem. Essa "inferioridade",como indicam Strathem (2006, 
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p. 122-129) e outros. se expressa primordialmente por meio de 
unía segregado da mulher ao espado doméstico. 

O caminho que se desenha a partir desta assimetria inicial 
e, por toda a parte, mais ou menos o mesmo. Silenciada eni 
ternios de religiáo, a mulher deve contentar-se com espagos 
meramente margináis. Se eventualmente há protagonismo 
de sua parte, isso só é tido como possível no ámbito do que 
senam as formas “negativas” do religioso: “curanderismo” 
feitigaria, etc. 

Na Grecia a participado fcminina no culto era apenas 
admitida, e as cerimónias que podiam “oficiar”, poucas (mé¬ 
nades no culto a Dioniso, pitonisa no santuário de Apolo em 
Delfos). No cristianismo primitivo elas tiveram urna parti- 
cipa?ao relativamente ativa. Contavam-se mulheres entre os 
pnmeiros seguidores de Jesús. Algumas. notada,neme em 
Connto, exerceram um papel de lideranga. Ao que tudo indica, 
sua autondade adveio da posse de dons carismáticos como a 
profecía e a glossolalia (capacidade de falar “línguas”) Com 
o crescimento das primetras comunidades cristas e, principal¬ 
mente, com a sua proliferado no interior do Império romano, 
aos poucos esta situado de relativa “igualdade” em relado 
aos homens foi sendo minada (Steüemann, 2004, p. 428-451). 
Ñas epístolas de Sao Paulo aos corintios e na primeira carta 
a Timoteo fica evidente o esfor 9 o de redujo das mulheres 
cristos a mesma situado básica do mundo circundante (1 Cor 
11,7-12; 17m2,9-15), 

A bem da verdade, o dominio masculino nunca é abso- 
uto. O catolicismo popular se caracteriza, entre outras coisas, 
por urna certa preeminencia feminina na praxis religiosa 
cotidiana. Em grupos de orado, na prática da reza do terco, 
na preparado e condujo das cerimónias fúnebres, a mulher 
adquire central,dade. Nos mosteiros alemaes e espanhóis, nos 
Igos recolhimentos da América portuguesa - marcados por 
essa impressionante córreme de espirilualidade que foi a devo¬ 
to mo erna , a mística feminina adquiriu urna importancia 
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negável Há quem fale numa verdadeira “feminizagáo” do 
misticismo ibérico ao longo do século XVI. 1S 

É a mulher, nao o homem, a quem o papel de demiurgo 
de todo o existente “naturalmente” se aplica. A imposigáo 
do dominio masculino no campo religioso, desde sempre 
legitimado através dos mitos de criagáo (de Prometeu 
ao livro do Génesis), nao consistirá numa reagao ante á 
impossibilidade de conceber? Nao será, em outras palavras, 
a expressáo de um ressentimento masculino? O culto a Maria, 
essa máe arquetípica, elevada, na dinámica concreta do 
universo religioso católico, a um grau de importáncia superior 
ao do próprio Cristo, nao será um indicativo disso? Nos versos 
da abadessa e mística Hildegard von Bingen (século XII): 

quia Deus factus est homo 
in dulcissima et beata virgine.' 6 

Wilhelm Schapp notou, com propriedade, que ñas 
religióes em que a divindade aparece na figura de um pai, 
omite-se a relagáo íntima, “originária”, entre máe e filho. 
Elevando-se a partir das bordas do sistema religioso cristáo 
para inscrir-se, finalmente, no seu centro, o culto a Maria pode 
ser considerado urna forma de restabelecer - ainda que apenas 
do ponto de vista simbólico - a ordem natural. 

A considerarmos o exemplo de algumas sociedades da 
África negra, cujas línguas nao distinguen! os géneros das 
coisas, e ñas quais, portanto, a masculinizagáo da divindade, 
ser supremo nao pode sequer ser concebida, teremos de dar 
razáo a Marianne Weber quando ve nos monoteísmos um 
aprofundamento do fosso entre homens e mulheres. A situagao 
parece mudar apenas a passos ultralentos. De tato. a.partir da 
década de 1990, os metodistas reconheceram que eus 

,s A expressáo é de GONCALVES (2005, p. 44). 

16 “[...] pois Dcus se faz homem'na canssima e abenQoada virg 
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“para além do género”, concebendo-se, portanto, que também 
possa ser evocado no feminino. Em outubro de 2009, 0 cargo 
de presidente do Conselho da Igreja Evangélica (Luterana) 
alema passou a ser ocupado por Margot Kássmann, mae de 
quatro filhos e separada do ex-marido. Meras concessóes 
á pressáo feminista ou prenuncio de reformulagáo de urna 
tradi<;áo multissecular? Talvez seja muito cedo para dizer. Se 
avanzarnos muito nessa direzáo, quem sabe chegaremos ao 
estágio em que se encontram aquelas sociedades africanas. 

Mística 

Gershom Scholem, o grande estudioso da cabala, nos dá 
urna definido concisa do místico. Trata-se de alguém “que foi 
favorecido por urna experiéncia imediata, e, para ele, real, do 
divino, da realidade última” (Scholem, 1978, p. 12). 

Na medida em que constituí um caminho específicamen¬ 
te individual para a experiéncia do sagrado (tomando, assim, 
desnecessária a intermediado de um sacerdote), a mística nao 
costuma encontrar acolhida por parte das camadas eclesiás¬ 
ticas e demais burócratas religiosos. Ñas grandes empresas 
de fé, o progressivo “enquadramento” da doutrina c do culto 
leva a urna perda daquele “sentimento vivo do numinoso” 
que, segundo Rudoli Otto, é a esséncia da mística. Talvez 
seja lícito localizar aqui a “religiosidade” na sua forma pri¬ 
mordial, originária. 

Sendo a mística um fenómeno amorfo - pois nao há 
como discipliná-la’ —, o mais que se pode fazer é descrever 
alguns aspectos que a distinguem no variado espectro de 
possibilidades no campo religioso. Para Weber, ela configura 
o exato oposto da atitude ascética. Enquanto o místico se 
volta para a contempla^áo, o asceta se volta para a a<;áo. O 
místico vé-se como recipiente (seu objetivo é a unió mystica 
com a divindade); o asceta como instrumento de um deus. A 
voca<;áo do místico é extramundana, a do asceta intramundana. 


A mística mantém urna rela^áo difícil com a tradigáo. 
Evidentemente, os místicos partem sempre da tradi^áo reli¬ 
giosa em que estáo inseridos e na qual foram educados. No 
entanto, sao capazes de recriar a tradigáo á medida que lhe 
conferem um sentido inteiramente novo. Eis a razáo pela 
qual as diversas religióes elaboram variados mecanismos 
de controle sobre os místicos, como a obrigagáo de estarem 
sob a autoridade de um guia espiritual ou um guru, ou ainda 
exigindo, como no judaismo, que alguém só possa iniciar-se 
ñas práticas e doutrinas da cabala depois de adquirir profundo 
dominio da tradi^áo escrita. Compreende-se, portanto, que a 
rela^áo da mística com a religiáo estabelecida nem sempre seja 
amistosa. Para o sufismo, por exemplo, as doutrinas místicas é 
que sao o pré-requisito a partir do qual a fé musulmana pode 
ser adequadamente compreendida: a vivéncia interior ( batin ) 
antecede a lei religiosa exterior ( sharia ). 

O processo de individualizado religiosa pela qual 
passam as sociedades ocidentais modernas é urna das razóes 
do renovado interesse pela mística nos últimos anos. Com 
efeito, onde quer que prevalega urna tendéncia para a mís¬ 
tica, a dimensáo institucional e autoritária da religiáo perde 
sua forga. E urna vez que a “verdade” é atingida através da 
uniáo entre criador e criatura, a mística é, por sua própria 
natureza, mais tolerante que outras modalidades de experi¬ 
éncia e socializazáo do sagrado. Ela reside numa conquista 
eminentemente individual, de forma que a tentativa de 
impó-la a outrem deixa de fazer qualquer sentido. A mística 
conhece apenas a iniciagáo, nunca o proselitismo. 


Oráculo/utopia 

Alguns autores sao de opiniáo de que o ámago da religiáo 
o medo da morte. Se isso possivelmen.e vale 
e salvapao. nao estamos bem certos de que o sej 
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da religiáo assenta na fonna em que ela tenta resolver nossa 
continua incerteza em relagáo ao futuro. Mas esse futuro que 
temos em mente nao é uní futuro distante. Ninguém, salvo 
aqueles raros adeptos de urna fonna de religiosidade “heroica" 
pensa e age todo o tempo com os olhos postos na “salvagáo” 

Para ilustrar a questáo, reflitamos um pouco sobre a di¬ 
námica do nosso cotidiano. Ao sair de casa e deslocar-me para 
o escritorio, espero poder encontrar minha mesa de trabalho 
na mesma posigáo e com os mcsmos relatónos que lá tinha 
deixado na véspera. Ás quartas-feiras, o menú do restaurante 
em que almogo terá sempre a salada que tanto aprecio. A noite, 
depois de tomar meu banho, sei que um certo canal de televisáo 
transmitirá algum jogo importante. O mundo da vida segue seu 
curso, inalterado. Queremos e precisamos que seja assim. Pois 
o que acontecería se, numa dada manhá, no caminho para o 
trabalho, eu fosse atropelado e me tomasse tetraplégico? 

Em situares “excepcional” como estas, em que o fluxo 
normal das coisas é interrompido por algum acontecimento 
imprevisto ou “catastrófico”, os individuos caem numa si¬ 
tuado momentánea de desorientado e, ás vezes, de crise. Por 
essa razao urna das fundes básicas da religiáo é proporcionar 
instrumentos capazes de garantir a manutengo da situado 
existente ou, pelo menos, fomecer recursos psicológicos por 
meios dos quais nos sintamos capazes de prevenir-nos ante 
as ameagas do “destino”. O mecanismo criado para dar conta 
desta ansiedade antropológica básica é o oráculo. O homem 
teme a contingencia mais que qualquer outra coisa. 

A forma mais primitiva e difundida do oráculo prova- 
velmente reside na interpretado dos sonhos. O sonho parece 
ser o reverso da memoria. Ele está para o futuro assim como a 
memoria para o passado. 17 Manuais de técnicas onirománticas 

° S ° nh ° t3mbém rCgula 3 re,a9áo com ° P assado - cf 
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•' circulavam na Mesopotámia e na Grécia antiga. A crenga no 
^oder premonitorio dos sonhos é evidente ñas tradigoes judaica 
e islámica. O teólogo mugulmano Abdalghani an-Nabulusi 
( 1641 - 1731 ) chegaria mesmo a afirmar que o estudo dos sonhos 
era “a ciencia primordial desde o comego do mundo”. 

O surgimento das camadas sacerdotais pode estar na 
origem da elaboragáo de novas técnicas oraculares, as quais 
adquirem feigoes cada vez mais complexas e diferenciadas. 
Aos poucos, o futuro toma-se um assunto de especialistas. 
O que, aliás, é indiferente para o homem comum: nenhum 
momento da vida, nenhuma decisáo ou iniciativa importante 
é levada a efeito sem que se conhega a vontade dos deuses, 
sem que a ocasiáo seja considerada propicia e seu sucesso de 
antemáo assegurado. É o que mostra Evans-Pritchard (2005, 
p. 136-139) em sua famosa monografía sobre a religiáo dos 
Azande. A importáncia do I ching na China clássica, do 
trabalho do mantis grego e do augure romano mostra que 
mesmo sociedades com elevado nivel de desenvolvimento 
técnico-científico e filosófico nao foram capazes de abrir 
máo dos oráculos (Cf. Caldas, 2003). Apesar do protesto 
de Theodor Adorno, para quem a persistencia da astro ogia 
ñas sociedades contemporáneas deveria ser entendí a como 
um mero “anacronismo” a verdade é que estamos d.ante 
de fenómenos que correspondan áquela iuníao bastea que 
Gehlen havia identificado na religiáo: a de ^gurar “rna 


Umweltstabilisierung, urna garantía mmima de q 
“meio” circundante se mantera tal como e ou tal como 


“meto" circundante se -- _ „ nll .i se na 

jamos num futuro próximo. Urna “tlusao P 

no mínimo precipitado decretar (ou. 

Emcondi 5 óesnormms,otnfortMo^esa^ ucos> 

pelo individuo. Traumas se ^te o silencio dos deuses, 
superados. Que se passa, c fiinda se nenhuma melhora 

o quadro de cnse se prolonga e aprofimda, . sociedade 

sensível se faz notar, e mais, se a c 
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como um todo? Acontecimentos dessa natureza, como se vé 
em períodos extensos de guerra e privado, podem afetar a 
lógica de um sistema religioso? 

Urna saída original foi encontrada pelos amigos, com 
aquela inventividade e flexibilidade típicas das religióes po¬ 
liteístas: a própria contingencia foi divinizada na forma das 
deusas Tique e Fortuna. O poeta Píndaro incluiu Tique entre 
as moiras (entidades que velavam pelo destino humano), 
considerando-a a mais importante délas. Para Pausánias, das 
divindades que se ocupavam com as coisas humanas era ela a 
mais poderosa. A difusáo do seu culto no período helenístico 
coincide com o declínio das antigas divindades olímpicas, 
chegando mesmo a rivalizar com o culto do deus protetor de 
cada cidade. Aos olhos de alguns intérpretes, a crescente popu- 
laridade de Tique é o sinal de urna transformaqao profunda do 
campo religioso: somente o esvanecimento das forjas éticas 
representadas pelo antigo panteáo explica o sucesso desta 
“antidivindade” (ungóttliche Gott) que é Tique. 18 

As outras saídas possíveis consistem, por um lado, no 
profetismo - sobre o qual discorremos no segundo capítulo 
deste livro -, e, de outro, no messianismo. Ambos, profeta e 
líder messianico, sao respostas a situares de crise e podem 
vir a desempenhar (como no caso de Antonio Conselheiro) um 
papel socialmente revolucionário. Eles nao apenas antecipam 
o futuro através de visóes, mas representam um estímulo 
poderoso para construí-lo. Poucas forqas na historia tiveram 
um potencial transformador tao poderoso quanto as utopias 
religiosas (Cf. Queiroz, 2003). 

Paganismo/politeísmo 

O leitor sena capaz de imaginar um diálogo entre o 
monoteísmo e o politeísmo? Observadas as regras mínimas 

A expressáo é de WILAMOWITZ-MOELLENDORFF ( 1931 , p. 308). 


de civilidade (o que, como sabemos, nem sempre foi o caso), 
talvez este diálogo pudesse se dar assim: 


- Voces tém conhecimento da forQa por meio da qual 
o mundo foi feito? Quando veem o sol nascendo e 
se pondo, as árvores crescendo, sabem quem os fez 
e os govema? 

- Nao. Nós os vemos, mas nao somos capazes de 
dizer como surgiram. Acreditamos que eles vieram 
de si mesmos. 

- A quem, entao, voces atribuem seu sucesso ou 
derrota na guerra? 

- Quando nao temos sucesso e nao obtemos gado, 
acreditamos que nosso pai ( [tongo ) nao zelou por nós. 

- Voces acreditam que os espíritos de seus pais cria- 
ram o mundo? 

-Nao. 

- Para onde acham que vai o espirito do homem 
depois que abandona o corpo? 

- Nao sabemos dizer. 

- Voces creem que ele vive eternamente? 

- Isso nao sabemos dizer. Nós acreditamos que o 
espirito de nossos antepassados zelam por nós quando 
vamos á guerra. Mas nao pensamos a esse respeito 
em qualquer outro momento. 

- Voces admitem que nao podem controlar o sol ou 
a lúa, ou mesmo fazer crescer um só fio de cábelo de 
sua cabega. Nao tém ideia alguma de um poder capaz 
de fazer tais coisas? 

- Nao, nao conhecemos nenhum: sabemos que nao 
podemos fazer tais coisas, e supomos que elas acon- 
tccem por si mesmas (Müller, 1873, p. 58-59). 


Esse diálogo, travado em 1835 entre um oficial inglés cha¬ 
mado Gardiner e o nativo zulu Tpai, mostra o abismo existente 
entre os dois universos religiosos em contato. Como se percebe, 
a questao da origem do universo e do homem normalmente nao 
ocupa lugar de destaque nos sistemas religiosos africanos. Essa 
tarefa, no mais das vezes, é desempenhada pelas sagas e contos 
transmitidos oralmente. Inexistem preocupares teológicas 
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tal como as compreendemos: na África negra tradicional como 
mostrou Evans-Pritchard, nao há necessidade de “doutrinas” 

Um panteáo é uní sistema de poténcias. Os deuses devem 
ser compreendidos a partir das relaces que mantem uns com 
os outros, e nao isoladamente, como se ve nesses catálogos 
mitológicos que tanto seduzem o público leitor. Por trás desse 
interesse, é verdade, há algo de nostálgico. Quando vigorava 
o politeísmo, a distáncia entre a morada dos homens e a dos 
deuses, embora existisse, nao era tao grande. As divindadcs nao 
eram todo-poderosas ou oniscientes. Nao eram sequer eternas, 
mas apenas imortais (Vernant, 1992, p. 97). Se o monoteísmo 
de fato disciplinou a relajo dos homens com a esfera religiosa, 
como acreditava Weber, isso se fez á custa de um distanciamento 
sem precedentes entre criador e criatura. A “evolu^áo religiosa” 
caminharia no sentido de urna gradativa eliminado da aparente 
contradipáo que o politeísmo, a despeito de tudo, nunca deixou 
de representar. Que contradÍ 9 §o? “Se houvesse no céu e na térra 
outros deuses além de Deus”, diz o Coráo (21: 22), “céu e térra 
estariam em desordem”. 

Mas convém dizer que o politeísmo provavelmente se 
ajusta melhor á realidade de sociedades complexas e altamente 
hierarquizadas. Pois nele há tantas classes de deuses quanto de 
homens na térra. No xintoísmo, a religiáo tradicional japonesa, 
toda alma de um morto se toma um kami, urna “divindade”. 

Subjacente á figura todo-poderosa do deus único, porém, 
está a nogáo de igualdade. Nietzsche (1983, p. 353) tem certa 
razao quando afirma, em rela 9 áo ao conceito de igualdade, que 
“foi o cristianismo que mais fundamentalmente o disseminou; 
a todo sentimento de venera 9 áo e de distáncia entre homem e 
homem [...] o cristianismo fez urna guerra de morte”. Tivesse o 
filósofo ampliado um pouco mais seu escopo de preocupa 9 Óes, 
teria percebido que o mesmo fenómeno está presente no Isla. 
Evidencia disso é o caso de um contemporáneo de Lutero, o 
indiano Nanak (1469-1539). Nanak assimilou do islamismo a 
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no 9 áo do deus único, e criou em seguida o movimento dos sikhs. 
Somente dessa maneira o anseio de reforma pode surgir de modo 
coerente na India, onde o sistema de castas ainda hoje legitima 
e sacraliza as hierarquias sociais existentes. Em tese, portanto, o 
monoteísmo favorece o surgimento de ideáis igualitários. 

O que se ganha de um lado perde-se de outro. Ñas últimas 
décadas tem sido comum atribuir ao monoteísmo um retrocesso 
quando o assunto em questáo é o convivio com a diferen 9 a. O 
monoteísmo seria intrínsecamente intolerante. Os fatos falam 
a favor dessa tese. Basta compararmos a política religiosa do 
Império romano com a da cristandade europeia. O etnólogo 
Marc Augé chegou a propor que a historia do mundo se reduz, 
em grande parte, á historia dos conffontos entre monoteísmos 
e politeísmos. E “se os politeísmos pagaos perderam sempre , 
concluí, “isso se deve, entre outras razoes, á sua excepcional 
virtude de tolerancia. Nada é mais alheio ao paganismo que a 
ideia de missáo” (Augé, 1982, p. 78). 

Mas como classificar entáo o catolicismo, com seu gigantes¬ 
co panteáo de santos e mártires, com seu sem-número de epítetos 
(“evoca 9 Óes”) atribuidos á Virgem, nao bastasse já o misterio 
insondável da Trindade? Que esta religiáo está longe de configu¬ 
rar um monoteísmo no sentido estrilo, já percebera Max Weber. 


Nossa Senhora e o Capeta. 


Para quem se debru9a sobre problemas como esse p - 

blemas que dizem respeito á prática religiosa concreta^ ™ a ‘ s 
que ñ su. m.ior OM menor ecerenei. Oo pomo de visor d|S 

manco-, . opmiñ. de - 

valia. E Ariano Suassuna, ao nosso , q para 0 

questáo de fonna^cidaroente^n ^«0^ ^ ^ 

herói de seu A pedra do vi - ^ perante um g^po de 

ajusta á realidade do serta Quadema afirma que, no 

escandalizados colegas em Tnnda de é composta nao 

r'otrJií'icmn sertanejo, a ¡>anus>M»~ Santo. 
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Religio 

Urna interpretado bastante difundida leva, aínda hoje, 
muita gente a fazer urna derivado direta da palavra “religiao” 
a partir do verbo latino religare. Essa etimología, que remonta 
aos primeiros autores cristáos (Lactáncio, Tertuliano) dina tudo: 
religiao é aquilo capaz de religar, de estabelecer urna ponte 
entre deuses e homens. 

Originalmente, nao era este o sentido da palavra. Para 
Cicero, religio viña de legere, “colher, congregar”. Na época 
clássica, religio denotava mais comumente “escrúpulo”, “urna 
hesitado que detém, uní escrúpulo que impede”. Ser religiosus, 
para o romano, significava, antes de mais nada, manter este 
escrúpulo em relado ao culto, observar adequadamente os 
ritos. Somente com a vitória do cristianismo é que se impoe á 
palavra religio a ideia de urna “ligado” entre o praticante e o 
objeto do culto (Benveniste, 1995, p. 269-274). 

Tudo se toma aínda mais complicado quando se trata 
de saber se ‘religiao” é um termo adequado para denotar 
as experiencias e sistemas “religiosos” das sociedades nao 
ocidentais. Ao longo da década de 1990, como assinalamos 
no inicio deste capítulo, irrompeu urna critica generalizada 
á tentagáo de ser ver “religiao” por toda a parte. Se no bu¬ 
dismo e no confúcionismo sequer se admite a existencia de 
um Deus, podemos considerá-los “religióes”? A questáo da 
definigáo do que é religiao é, com efeito, o pesadelo de todo 
aquele que se interessa pelas “religióes”. Quanto mais porque 
há tantas definigóes disponíveis quanto “religióes”. O debate 
adquiriu urna tonalidade ainda mais séria, quase urna questáo 
de Estado, quando se tratou de discutir se alguns grupos que 
se autointitulam religiosos, como a cientologia, poderiam 
ser considerados “religióes” (Cf. Aldrige, 2007, p. 18-20). 

Peter Berger falou em “mercado de bens religiosos” 
na modemidade. Poder-se-ia falar também num mercado 


de definigóes dos bens religiosos. A oferta é farta, e varia 
do minimalismo de Tylor ("crenga em seres espirituais”) e 
de Otto (“experiéncia do sagrado”) as extensas definigóes 
ora societarias (Durkheim), ora simbólico-culturalistas 
(Geertz). Nao deixa de ser irónico, em todo o caso, que um 
homem táo obcecado por conceitos como Max Weber nos 
deixe as cegas justamente aqui. Ele afirma, na abertura de 
sua sociología da religiao, que urna definigáo do seu objeto 
só poderia ser elaborada ao fim de urna ampia investigagáo, 
nunca no seu inicio. Após vencer os intermináveis parágrafos 
de Weber, o leitor sente-se traído: o autor nos nega aquilo 
que havia prometido! 

Do historiador-teólogo Adolf von Hamack ao antropólogo 
social Talal Asad, nunca faltou quem julgasse inútil qualquer 
esforgo de definigáo da religiao. Isso nos faz lembrar a louvável 
cautela do sábio grego Simónides, evocado na abertura deste 
livro, mas certamente náo resolve nosso problema. Estará o 
historiador da “religiao” condenado a fazer a historia de um 
objeto cuja face e cujos limites lhe escapam? 

Seria um experimento interessante, embora cansativo, 
submeter cada urna das definigóes clássicas á prova da crítica. 
Fiquemos apenas na dificuldade suscitada pelo caso chinés 
á ideia de que em toda religiáo haveria a “crenga em seres 
espirituais”. O chinés Wang Fuzhi (1619-1692) disse que nao 
se deveria afirmar nem negar a existéncia dos espíritos. Essa 
posigáo, diz Gemet (1989, p. 90-91), 


f...l que se inspira na atitude de prudencia de C onfacio, 
nos parece ilógica, porque de nosso ponto de vista 
o importante é saber verdaderamente se ha ou nao 
espíritos invisíveis. Nao o é se se admite, como os 
Ha existencia dos deuses e 


niiP n 


Sendo a religiáo urna 
sário adotar urna definigáo 


constante humana, toma-se neces- 
suficientemente elástica a ponto de 
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abarcar sistemas como o budismo e o confucionismo, que es¬ 
cape á falsa dicotomía entre “religiáo” e “magia”, que admita 
que a ideología e o culto político também podem configurar 
formas sociais de religiáo. Esta definido, nós a encontramos 
em Thomas Luckmann (1985). 

A partir de seus estudos, podemos definir a religiáo como 
urna forma universalmente difundida de prover o homem de 
mecanismos psicológicos e sociais capazes de equacionar o 
problema da contingéncia, bcm como de institucionalizar suas 
relaces com a transcendéncia. Essas formas de organizado 
sao históricas, isto é, variam enormemente ao longo do tempo 
e de cultura para cultura. Podem assumir características al¬ 
tamente individualizadas, como no caso dos ascetas errantes 
(sramanas) indianos ou do solitário religioso dos dias de 
hoje; da mesma maneira que podem se mostrar altamente 
propensas á “massifica<;áo”, como ñas grandes celebrares 

e peregrinades. 

O que importa é a experiéncia da transcendencia, e que 
pode variar das pequeñas projedes cotidianas do “eu” as 
grandes transcendéncias - tais como as vividas na visáo, no 
éxtase ou no estágio de “liminaridade” pela qual passa o in¬ 
dividuo ao longo de um rito de iniciado. A nodo de “além” 
é apenas urna expressáo mais complexa e, se assim podemos 
nos expressar, elevada, de algo por que cada um de nós pas¬ 
sa rotineiramente. E com base na experiéncia das pequeñas 
transcendéncias (como o “sonhar acordado” ou o antecipar 
mentalmente o que vamos fazer dentro em instantes) que a 
ideia de um “além-mundo” gradativamente toma forma. 

A historia de Zálmoxis é muito instintiva a esse res- 
peito. Conta Heródoto (livro IV) que, depois de enriquecer, 
o ex-escravo Zálmoxis retoma á Trácia, sua térra natal. Em 
grandes festas, ele contava a seus compatriotas historias fan¬ 
tásticas sobre a imortalidade da alma e sobre o lugar para o 
qual transmigrarían! os espíritos após a morte do corpo físico. 
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Nesse meio tempo, fez construir em sigilo um subterráneo. 
Íara onde furtivamente se reeolheu. Os tractos julgaram-no 
Irto Retornando de seu esconderlo, após um periodo de 
,rés anos, como que por milagre, convenceu a todos do que 

dissera sobre o “além”. 

A acepto que Luckmann tem da transcendéncia nao e 
teológica, mas fenomenológica. Daí que ela nao se restrinja 
ao porao de Zálmoxis. Ela inclui (e se estrutura a partir de) 
algo que já cometa na dinámica concreta do cotidiano. De 
resto, cada sociedade e cada época organizam distintamente 
suas relaces com os diferentes níveis da transcendencia. 

Esta nos parece ser a concepgáo mais interessante de 
religiáo, urna vez que admite a possibilidade da experiencia 
religiosa mesmo ali onde nao há um radical descolamento do 
“mundo da vida” ou a referéncia a entidades sobre-humanas. 
O que a toma apta a passar pelo duro campo de testes das reli- 
gioes orientáis e a nomear este conjunto altamente disforme e 
complexo de fenómenos que insistimos em agregar, por taita 
de melhor alternativa, sob o termo latino religio. 

Rito 


Tal como as pequeñas transcendéncias antecedan as gran¬ 
des, o rito antecede a érenla. Nao é outro o sentido da frase de 
Gehlen: J'orms are the food offaith (“as formas sao o alimento 
da crenga”). É com boas razóes, portanto, que os antropólogos 
sociais dedicam tanta ateneo aos ritos. O nto e um dispositivo 
cujas modalidades variam ao infinito, mas que, em sua essencia, 
visa garantir a adequada transido de um ou mais individuos de 
um estágio para outro, de urna condi^áo para outra. 

Imaginemos a seguinte situado: duas pessoas nao se 
conhecem ainda, ou antes (pois é bem provável que saibam 
alguma coisa urna da outra), nao foram aínda ‘Tonnalmente 
apresentadas”. Surgindo urna ocasiáo para tanto, elas devem 
celebrar, por meio de um gesto simbólico, a nova condujo que 
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urna passará a representar para a outra. Entre os ocidentais. 
esse gesto costuma ser o aperto de máo. Sua origem radica 
na Antiguidade, onde era denominado dexterarum iunctio, 
urna demonstrado de fides, isto é, de “confianza”. Se nao se 
pode dizer que com isso duas pessoas se tomam próximas, 
urna coisa, ao menos, é certa: entre elas deixa de existir 
aquela invisível barreira que se eleva entre dois individuos 
inteiramente anónimos um para o outro. Estamos aqui na 
esfera do cotidiano, onde nada parece lembrar a sobriedade 
e circunstáncia de que se cercam os ritos propiciamente reli¬ 
giosos. Mas na verdade o que distingue um do outro é urna 
questáo de intensidade, nao de “natureza”. O rito é sempre, 
e por toda parte, essencialmente o mesmo. 

Nao há rito sem um nivel qualquer de formalizado e de 
“tensáo”. O que diferencia o gesto ritual da mera rotina? É que 
ele está investido, num grau maior que qualquer ado cotidiana, 
de sentido. Quando esse investimento de sentido ultrapassa um 
determinado patamar, quando sua repetido se toma compul¬ 
soria (“fazei isso em memoria de mim”), toma-se lícito falar 
em ritos. O que nos permite afirmar que, de urna perspectiva 
fenomenológica, todo rito é sagrado - pois o que é o sagrado 
senáo urna sobrecarga semántica? 

A economia das trocas entre homens e deuses é regida, 
desde sempre, pela fórmula latina do ut des , “eu dou para que 
des . O que os estudiosos ainda nao conseguiram explicar 
adequadamente é o fato de que tais trocas assumem, constante¬ 
mente, formas violentas. Imola-se urna vida para apaziguar ou 
satisfazer um deus (os deuses, ensina a historia, estáo sempre 
famintos). Eles precisam ser “alimentados”. Os deuses gregos 
normalmente se satisfaziam com cabras e carneiros. Alguns, 
menos exigentes, satisfaziam-se com peixes, porcos e caes. 
Outros recebiam a vítima mais valiosa, gado. O deus dos ju- 
deus, como sabemos, preferia carneiros. No candomblé, cada 
orixa recebe sua oferenda em comida, e Exu, antes de todos 


os demais. O cristianismo levou a lógica do sacrificio ao seu 
extremo, na medida em que é a divindade que imola a si mesma. 

Históricamente, o sacrificio humano parece ter atingido 
sua expressáo máxima entre os astecas. As cifras variam, mas 
é amplamente aceito que as vítimas contavam aos milhares. 
Segundo as crengas nativas, o universo era altamente instável, 
altemando-se períodos de ordem e caos. Com os sacrificios 
humanos acreditava-se restabelecer a ordem e manté-la tanto 
quanto possível (Read, 2005, p. 4.184). 

Inúmeros exemplos sugerem que o rito de passagem 
equivale a urna “morte”, cóndilo necessária para o posterior 
renascimento do individuo. Terminado o ritual, a pessoa recebe 
um novo nome, goza um novo status , tem acesso a conheci- 
mentos e privilégios antes impensáveis. Com efeito, nao se 
trata mais do mesmo individuo, mas de um “outro”. Do trote 
de calouros ñas universidades á entrada em ordens religiosas 
católicas, da violenta inicia 9 áo de recrutas ñas fo^as armadas 
ás cerimónias funerarias, a mesma lógica se repete. 

Mas o rito é mais que isso. Ele encerra-nos, por algum 
tempo, naquilo que Víctor Tumer (1974) chamou de estágio 
de “liminaridade”. Um estágio de suspensáo, de ambivalén- 
cia, em que já nao se é o que era antes, mas ainda nao se é 
aquilo que o rito nos acena e promete. O interregno entre o 
inicio do rito e seu término envolve a pessoa, ainda, no que 
Tumer denomina communitas. Vale dizer: o rito se prestaría 
ao reforjo dos la^os que mantém um grupo ou urna sociedade 
coesos. Mesmo quando se faz presente urna forte hierarqui- 
za 9 áo — dos triunfos eucarísticos da Minas Gerais do século 
XVIII á mais simplória das procissoes, passando ainda pelas 
paradas do Sete de Setembro -, o rito mais reúne que segrega 
(Cf. Mata, 2002, p. 196-198). 

Se bem que há ritos da ordem e o que se podena chamar, 
arriscada e provisoriamente, de ritos da desordem. E o caso 
das festas. Momentos em que a ordem “natural das coisas e 
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negada, em que o universo inteiro passa a seguir outras normas. 
No universo religioso católico, a procissáo correspondería ao 
primeiro tipo, e as romarias ao segundo. Embora o complexo e 
interessante universo das romarias seja composto de momentos 
distintos, uns mais marcados pela presenta da autoridade ecle¬ 
siástica e pela normatiza 9 áo, outros menos, as festas religiosas 
populares nunca corresponden! internamente ás expectativas 
seja dos sacerdotes, seja do poder civil. A festa nunca pode ser 
inteiramente “controlada”. Muitas das revoltas ocorridas no 
período colonial brasileiro foram premeditadas para eclodir 
justamente em dias de festas religiosas. Em Minas Gerais, em 
Goiás e, em especial, na Bahía, planejaram-se sediqóes para os 
dias de Sao Joáo, Nossa Senhora da Guia, Natal, Corpus Christi, 
Festa do Divino e quinta-feira santa. Por vezes, a íronteira que 
separa a inversáo lúdica (festa) da subversáo político-social 
(revolta) simplesmente se dissolve. Se isso é possível, é porque 
ambos os fenómenos guardam um íntimo parentesco entre si. 19 

A despeito de vivermos numa era de megafunerais, há 
quem afirme que o rito nada mais tem a nos dizer. Veja-se o 
caso do “antirritualismo” do homo academicus de nossos dias. 
Muitos acreditam se desvencilhar, na esfera individual, de 
toda forma de cerimonialismo - considerado, de toda forma, 
coisa do passado. Raramente essas mesmas pessoas se dáo 
conta da dimensao fortemente ritualística de que seu ambiente 
de trabalho está impregnado. Sabe-se que parte significativa 
do tempo, ñas sociedades pré-modemas, era despendida em 
atividades rituais, ou, como se diz: “improdutivas”. É o caso 
de perguntarmos até que ponto esta instituigáo medieval, a 
Universidade, superou essa lógica. 

Sagrado/profano 

Para Émile Durkheim (1989) e Mircea Eliade (1992) 
os conceitos de “sagrado” e “profano” seriam os principios 


19 Para o caso francés, cf. BERCÉ (1994). 
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fundamentáis a partir dos quais a religiáo deveria ser com- 
preendida. Esta díade aos poucos se desdobrou em outras, á 
medida que aumentava nosso conhecimento acerca do universo 
religioso das sociedades extraeuropeias. Autores como Mary 
Douglas, Louis Dumont e Jean-Pierre Vemant apostaran! ñas 
no<;óes de “puro” e “impuro” como mais adequadas c universais. 

Para Durkheim, tudo o que percebemos como “superior" 
e que está cnvolto em “tabus” é sagrado. A isso, Eliade (inspi¬ 
rado pelos estudos de Otto) acrescentou a dimensao subjetiva: 
o sagrado, o numinoso, desperta no hornern um sentimento de 
dependencia, de pequenez e de terror. É o sentimento de quem 
está posto diante de um mysterium tremendum, de um “radi¬ 
calmente outro”, cuja possibilidade de apreensáo racional nos 
ultrapassa. Para Durkheim o sagrado é fruto de urna pulsáo da 
unidade; para Otto e Eliade é algo que se vive. 


Há muito de verdade em tudo isso, nao obstante signifique 
relegar o conceito do profano a um limbo. Vejamos: original¬ 
mente, nada havia de profano no termo "profano”. Para os 
romanos, profanum se referia ao que está posto diante da área 
de um templo. O verbo profanare evocava o ato por meio do 
qual a vítima sacrificial era trazida de dentro do templo para o 
espaqo situado diante dele ( fanum ) (Colpe, 1993, p. 93). Como 
atestaram inúmeros etnólogos, há sociedades para as quais a 
no 9 áo de “profano”, táo logo a tomamos como sinónimo de 


algo destituido de “forqa”, nao faz qualquer sentido. Quando um 
autor da importáncia de Charles Taylor (2003, p. 65) afirma que 
“num mundo encantado há um forte contraste entre sagrado e 
profano”, vemo-nos na incómoda situa 9 áo de ter de sustentar 
que o contrario está mais próximo da verdade. 

A tentaqao de ver unía oposito irreconciliável entre 
sagrado e profano nao corresponde á experiencia histórica de 
boa parte da humanidade. Mas nao precisamos ,r tao longe. 
Aquela “mistura” entre sagrado e profano, característica do 
catolicismo popularedas festas religiosas católicas, e a atitude 
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mais comum. A estreita separado entre os dois dominios foi 
um produto do desenvolvimento do pensamento teológico 
- ou seja, da crescente intelectualiza^áo da relapao com o 
religioso - e dos interesses próprios das camadas sacerdotais. 
Ultrapassar a dicotomía sagrado/profano é algo que a maioria 
dos historiadores da religiáo ainda nao fez. 

Qualquer esforzó de reflexao cuidadoso mostra, de 
pronto, que, ao pensarmos sagrado e profano como antípodas, 
destituimos o último termo de qualquer operacionalidade (ele 
pennanece ontologicamente vazio). Onde normalmente se ve 
oposi^áo, deveríamos ver um continuum. Urna contraposi<;áo 
clara entre sacrum eprofanum nao constitui regra geral. Ela 
corresponde a urna rigidificagáo típicamente crista, ou, mais 
específicamente, a urna rigidificagáo típica do cristianismo 
das elites eclesiásticas, dos teólogos e das classes letradas. 
Eis porque nos parece mais adequado definir o sagrado como 
urna sobrecarga semántica. Urna coisa pode se tomar “sa¬ 
grada” táo logo o significado com que é investida ultrapassa 
um determinado patamar. É o que toma possível transformar 
um objeto comum em reliquia, a viagem em peregrinado, a 
rotina em rito. 

Teodiceia 

As respostas que o pensamento religioso elabora para 
dar conta do problema do infortunio é o que se convencio- 
nou chamar de teodiceia. Por teodiceia entende-se, diz Kant 
(1923, p. 255) “a defesa da sabedoria suprema do criador 
ante a acusa<;áo que lhe faz a razáo quanto ás contradices 
[que tém lugar] no mundo”. Por que razao Deus precisa ser 
defendido, e de que contradices se trata? 

Por que o sol nasce tanto para o justo quanto para o 
injusto? Por qual razao existe o mal no mundo? Ñas palavras 
de Santo Agostinho ( Confissóes , VII, cap. 5): “De onde, pois, 
procede o mal, se Deus, que é bom, fez boas todas as coisas?”. 
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Em face de tais dilemas, o entendimento humano pende para 
duas possibilidades: ou bem Deus nao é um deus-que-tudo- 
pode, e a existencia do mal nao lhe pode ser atribuida, ou 
Deus nao existe. 

Soloviev perguntou-se por que Cristo nao tocou o cora- 
Co de Judas, de Herodes e do sinédrio da mesma forma que 
fez com o ladrao penitente que foi crucificado á sua direita. 
E concluí que ou ele nao pode ou nao quis fazé-lo. A mesma 
resposta seria dada, mais tarde, e num contexto infinitamente 
mais dramático, pelo filósofo judeu Hans Joñas. Numa famosa 
conferéncia sobre O conceito de Deus após Auschwitz, pro¬ 
ferida em 1984, Joñas defendeu a ideia de que a única forma 
de salvar a cren$a em Deus seria humanizá-lo. Só se poderia 
continuar a acreditar em Deus, após o Holocausto, se esse 
Deus passasse a ser concebido como um deus-que-náo-pode- 
tudo e até mesmo um Deus-que-soffe. 

Por que nenhum castigo terrível se abateu sobre 
aqueles que construíram e operaram as cámaras de gás? 
Que Deus é esse, pergunta-se Joñas, que deixa tamanha 
monstruosidade acontecer? 

Porém, nenhum milagre salvador aconteceu; ao longo 
dos anos da devastado em Auschwitz, Deus se calou. 
Os milagres que ocorreram foram teitos apenas por 
homens [...]. Mas Deus se calou. Eis a razao pela qual 
digo agora: nao porque nao quisesse, mas porque nao 
podia intervir (Joñas, 1987, p. 41). 

Antes de examinar os fundamentos desse raciocinio, 
será necessário fazer algumas considerandos preliminares. 

As diversas tradinoes religiosas procuraran! sempre. de 
alguma forma, dar conta da questáo do infortunio. Entre os 
azande, ele é causado pela bruxaria. Entre os tallensi pela 
nao observancia dos ritos em honra dos espartos 
A soluto indiana para problema da teodiceia foi, de longe. 
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a mais coerente. A doutrina do karma nao é outra coisa senáo 
urna doutrina universal do sofrimento. Toda a energía das 
grandes religióes da India está direcionada precisamente para 
essa questáo. Isso foi facilitado pelo fato de que o politeísmo 
e a crenga na existencia de principios cósmicos autónomos 
nao sobrecarrega ali, tal como ocorre no monoteísmo, a di- 
vindade como a única responsável por tudo de bom e de mal 
que grassa pelo mundo. 

No caso do budismo, que nem sequer pressupde a 
existencia dos deuses, a solu^áo é aínda mais sofisticada 
do ponto de vista filosófico. Buda chegou á conclusáo que 
tudo é sofrimento, e que na origem do sofrimento está o 
desejo. Logo, a abolido do sofrimento pressupóe a abo¬ 
lido do desejo. 

Com o judaismo tudo muda de figura, e adquire um acento 
trágico. Em nenhum lugar do texto bíblico isso fica táo eviden¬ 
te quanto no livro de Jó. Teniente a Deus, ele leva urna vida 
aben^oada. Jó goza de tudo o que um homem de sua condi<;áo 
poderia desejar: saúde, bem-estar material, urna descendencia 
numerosa. Mas o demonio, sempre ele, instiga Deus: Jó nao 
seria virtuoso apenas porque levava urna boa vida? Que aconte¬ 
cería se a miséria e o sofrimento se abatessem sobre ele? Deus 
aceita o desafio feito pelo demonio (a facilidade com que o 
criador joga com o destino dos homens se tomaría um motivo 
clássico da arte moderna, de Goethe a Ingmar Bergman). 

Súbitamente, o mundo de Jó vem abaixo. Ele é tomado por 
urna enfermidade que o deixa em estado deplorável, suas rique¬ 
zas se esvaem, seus filhos perecem. O demonio parece vencer a 
parada, pois, de fato, Jó se revolta. E o faz de forma coerente: ele 
dirige seus ataques nao ao demonio, mas a Deus, pois somente 
com o assentimento divino tudo aquilo pudera acontecer. 

Caso eu tenha pecado, o que foi que eu fiz? Espiáo 
da humanidade, por que me tomaste como alvo, e me 
transformaste em peso para ti? [...] Ele passa junto 


A religiáo como objeto: da história eclesiástica a história das religióes 


a mim, e nao o vejo. Ropa em mim, e eu nem sinto. 
f...J Garanto a voces que tudo é a mesma coisa: ele 
extermina tanto o inocente como o injusto. Se urna 
catástrofe semeia morte repentina, ele zomba da 
desgrana do inocente. Ele entrega o país na máo do 
injusto e fecha os olhos de seus juízes: se nao for 
ele, quem é que faz isso? (Jó 7, 20; 9, 11; 9, 22-24) 


O islamismo nao poderia ficar imune á tcodiceia do so¬ 
frimento. Por vezes, como se vé tanto no judaismo como na 
tradigáo xiita, a ánsia por justi^a é “resolvida” á base de surtos 
milenaristas. Ainda assim, como mostrou Navid Kermani (2005, 
p. 32), houve, “já na Idade Média árabe-persa, urna resposta 
bem distinta á questáo sobre o sofrimento, a injusti^a, o mal: 
contestar a existéncia de Deus”. Um dos mestres da poesía 
sufi, Farid al-Din Attar (sáculo XII), compoe seu Livro dos 
sofrimentos , onde as dores do protagonista nao sao estanca¬ 
das sequer pelos anjos, que afirmam sofrer ainda mais que 
ele. O próprio paraíso nao passaria de um vale de lágrimas. 
Attar desenvolve, nesta obra, o que Kermani chama de urna 
“cosmología radical da dor”. 

Por razóes um tanto obvias, as religióes dualistas 


resolvem melhor o problema da teodiceia. É o caso do zo- 
roastrismo persa, no qual o deus e o antideus se defrontam 
desde o inicio dos tempos (daí o termo “dualismo ). Mas, 
ao incorporar a figura do demonio (na prática, um antideus), 
o cristianismo percorre apenas metade do caminho, pelo 
simples fato de que a origem do anjo decaído também radi¬ 
ca no criador. Deus é, por assim dizer, o pai do demonio e, 


portanto, a origem de todo o mal. 

Embora nao tenha sido a primeira religiáo dualista, 
o gnosticismo equacionou de forma bastante original o 
dilema em questáo. Trata-se. sob esta designado, de um 
conjunto de doutrinas de origens as mais diversas, e que 
nunca chegaram a ser articuladas num cánone umeo. Suas 
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reverbera^oes, em todo o caso, chegaram ao cristianismo 
já no inicio de nossa era. É a partir desta tradido que Hans 
Joas, ele próprio um estudioso do gnosticismo, formulou a 
tese mencionada há pouco. 

Um tra«;o essencial dos diversos gnosticismos é o des- 
dobramento da figura divina em duas. A primeira permanece 
infinitamente distante, urna entidade espiritual mantida em 
sua pureza absoluta, e que o conhecimento humano é inca¬ 
paz de penetrar. A segunda, convencionalmente chamada de 
“demiurgo”, é a que efetivamente criou o mundo e tudo que 
nele existe. Toda a historia da criado se resume á historia 
de urna decadéncia, tal como o demiurgo é urna expressáo 
decaída do principio originário. 

Essas ideias, de inequívoco sabor oriental, aos poucos se 
hibridizaram, de diversas formas, com a especulado filosófica 
grega. Por essa via, chegaram á tradido crista, em especial 
através de Marciao (Hamack considera-o a figura mais im¬ 
portante da historia do cristianismo, no interregno que vai de 
Paulo a Agostinho). Foi ele o responsável, no século II, pela 
formulado da doutrina do “deus estrangeiro”. Para Marciao, há 
um Deus salvador e um Deus da lei. Este último corresponde ao 
Javé do Antigo Testamento: trata-se de um Deus que govema 
o destino dos homens com máo de ferro. Ele é incompleto e 
imperfeito - tal como sua criado. Existe, porém, o outro Deus: 
perfeito, mas “estrangeiro”, que vive em seu próprio céu. Ele é 
bondade suprema, e somente sua existéncia dá a perceber o quáo 
limitado é o demiurgo. Foi esse deus estrangeiro quem enviou 
seu filho ao mundo, a fim de dar aos homens a possibilidade da 
salvado. Embora fosse pura substancia espiritual {phantasma ), 
Cristo de fato expirou na cruz. Mas, antes de retomar ao pai, ele 
desee ao Hades, para também ali anunciar a boa-nova. Caim, os 
moradores de Sodoma e até mesmo os egipcios sao salvos, en- 
quanto que os justos da tradido judaica perecem no submundo 
(Rudolf, 1980, p. 339-340). 
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O gnosticismo resolve o problema da teodiceia de for¬ 
ma coerente porque desonera Deus da responsabilidade pela 
existéncia do mal: Deus é urna coisa, e o criador/demiurgo 
é outra. O que há de imperfeito na criado é colocado na 
conta do demiurgo, nao de Deus. E a partir dessa concepdo 
de urna divindade táo tremendamente distante dos homens, 
a ponto de nao ser sequer capaz de intervir em seu favor, 
que as proposites de Joas ganham sentido. Donde decorre 
a necessidade (para aquele que eré, por suposto) de reinven¬ 
tar Deus, de destituí-lo do poder absoluto de que falam as 
escrituras, e assim tomá-lo plausível. 






Conclusáo 


Dentre as várias razóes que podem ser evocadas para 
explicar a situado algo marginal da historia das religioes no 
campo dos estudos históricos hoje em dia, definitivamente nao 
está a irreleváncia da religiáo. Qualquer que seja a sua origem 
última (urna realidade “superior"’, mera retroproje^áo do social 
ou algum mecanismo psicológico de defesa: pouco importa), 
fato é que ela muitas vezes se autonomiza, fundamenta nossos 
referenciais éticos e valores comuns, fomece urna quantidade 
infinita de motivos artísticos, molda a paisagem com seus tem¬ 
plos, mosteiros, igrejas, mesquitas e sinagogas - as vezes cna 
cidades inteiras ela liberta e escraviza, conduz os homens a 
extremos de abnegado e de odio. 

Boa parte dos historiadores leva adiante seu trabalho 
como se a religiáo nao existisse, como se as esferas política, 
económica e social nao mantivessem com ela qualquer tipo e 
relajo. É um erro. Basta que olhemos á nossa voto. 
ao século XXI sem que nenhuma das previsoes sobre o fim da 
religiáo dé srnais de se confirmar. Renán escreveu em urna de 
suas obras: “as pessoas religiosas vivem de urna sombmNo 
vivemos da sombra de unra sombra. De que se 
de nos?”. Resposta: de novas sombras, por nos mesmos en 

O histonador, até por dever de oficio, é um profesional da 

• a Cí >¡a nanaz de tocar sua vida sem urna 
desilusao. Mas, aínda que seja capaz ae 
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Condusáo 


fé - pelo menos urna “fé” no sentido convencional - ele sabe 
que a maior parte da humanidade é incapaz de viver nesses 
termos. Albert Einstein formulou de maneira concisa c bem- 
humorada a recusa do homo religiosus em aceitar como fato a 
ideia de que, na existencia, tudo se resumiria a um mero acaso: 
“Deus nao joga dados”. 

O historiador nao tem de partilhar o mesmo ponto de 
vista do crente; mas ele deve se esforzar para compreendé-lo 
caso queira, de fato, penetrar a mentalidade que guiou nossos 
antepassados e aínda guia tantos de nossos contemporáneos. O 
maior obstáculo para o desenvolvimiento pleno da historia das 
religioes continua a ser aquilo que van der Leeuw chamou de 
“turistizacáo” desse campo de pesquisas. Que, até o momen¬ 
to, tenha faltado em nosso mercado editorial urna introdu 9 áo 
como esta, concebida especialmente para historiadores e 
interessados em historia (nao obstante o autor seja o primeiro 
a reconhecer suas limitaqóes), é um indicio do quanto aínda 
há por ser feito. 


* * * 


O caminho percorrido pelo historiador que se interessa 
pelo tema “religiáo” costuma ser básicamente o mesmo. De 
urna monografía ele passa a outra. Raramente busca-se um 
confronto, ou urna familiariza^áo, com o universo das religioes. 
Desde sempre, bem o sabemos, a historia se faz por meio de 
monografías. Mas a ciencia histórica só se realiza plenamente 
no momento da síntese. Do contrario, o máximo a que se chega 
é um mosaico de pequeñas verdades. Talvez esteja ai urna das 
razóes pelas quais muitos estudos se aproximam de seu objeto 
de forma táo mecánica. A grande acuidade com que se empre- 
ende a análise da dimensáo social ou institucional da religiáo 
nem sempre se repete, com igual sofisticado, no plano psico¬ 
lógico. Isso acontece porque o historiador social fica preso á 
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dimensáo exterior da religiáo, á sua face “visivel”, como dizia 
Carlyle. Ele se limita as instituyes que Ihe dáo sustentado, 
á sociabilidade que promove, aos desvíos que é incapaz de 
evitar, á face policialesca e repressora que revela. A questáo é 
que isso náo esgota o complexo de realidades a que chamamos, 
de forma inevitavelmente redutora, “religiáo”. 


Um jovem historiador quer se iniciar no estudo da religiáo. 
Aquele fenómeno que acredita ser táo original, táo singular, 
náo terá homólogos em outras épocas, em outras sociedades, 
em outros sistemas religiosos? Homólogos que, por caminhos 
as vezes tortuosos, podern lhe ensinar muito a respeito de seu 
próprio objeto? Marc Bloch escreveu certa vez que “fora das 
fontes náo há salvado”. A isso acrescentaríamos: para o histo¬ 
riador da religiáo, fora do conhecimento ampio das religioes, 

náo há salvado. 


Este livro é, aínda, a expressáo da convicgáo do seu autor 
de que a religiáo pode nos dizer muito náo apenas a respeito 
do homem e da historia, mas também a respeito da historia 
da nossa disciplina. Todo aquele que estudar a fundo o desen- 
volvimento da historiografía ocidental se apercebe de que um 
dos seus campos de testes privilegiados foi e continua sendo 
a religiáo - de Eusébio a Chladenius, de Ranke a Weber, de 
Febvre a Ginzburg. 


Mas, como vimos, mudou a religiáo. Ás antigás formas 
somam-se novas. Deixou de haver urna referencia obligatoria a 
um “além" ou á busca de “salvado". Desde o inicio do seculo 
XX observadores como Troeltsch perceberam que a religiáo 
ocupa-se cada vez mais com a esfera da imanéncta. e que as 
gigantescas estruturas eclesiásticas náo detem mais o mono¬ 
polio no mercado dos bens religiosos. Quanto mais a polttica 
ganhou centralidade na vida das sociedades modernas, mais 
ela plasmou náo apenas o vocabulario, mas tambem a fiingao 
do religioso. Em vista de tudo isso, deve mudar a h.stona 
Z religioes? Acreditamos que sim. Há territorios .metros a 


142 


143 


CoucAo “Historia &... ReílexOes" 


explorar, urna verdadeira térra incógnita para a historiografía 
dos fenómenos religiosos. O interesse crescente pela mística e 
pela dimensáo religiosa da política aponta nessa dire^áo. É de se 
esperar, ainda, que suqarn novos trabalhos sobre as experiencias 
religiosas extrainstitucionais (como as equivocadamente cha¬ 
madas “superstnpóes”), ou pelo que se convencionou chamar, 
na literatura mais recente, de “religiáo invisível”. Se há um 
futuro para a historia das religióes, é o do estudo das formas de 
vida religiosa que estáo para além das instituyes religiosas. 
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